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إهلاء 
عن عه لزنا والخلاص ونشر روح اخير 
/ تكاف من أجل الحرية وا 
َ ب امم 
إأن شعرب 
والسلام بن بنى البشر.. 


الملقدمكه 


الحديث عن بدايات الفكر التاريخي في تاريخ الإنسانية أمر متعذر؛ فقد تخترن 
مقولة واحدة الكثير من الدلالات ثم تذهب مع صاحبهاء أو تترك لأهل زمانه أثرهاء 
غير أنها لا تجد نصيبها إلى الخلود. إما لامتناع التدوين في عصور ما قبل التاربخ» وإما 
لندرته في بدايات العصور التاريخية وفقدان الكثير مله؛ أو ضموره وراء الصياغات 
الخاصة في الفكر الاسطوري التي تحجب الدلالات المباشرة للمعاني وتحد كثيراً من 
وضوح الفكرة» كما هو واضح في التراث السومري والبابني» وفي الأناشيد الدينية في 
مصر القديمة؛ قبالرغم من ضعور تلك الأفكار في أجواء الصياغات المفعمة 
بالاسطورية «إلأ أنها تظل مع ذلك فلسفية في ماهيتها الجوهرية؛ بالقدر الذي تطمح أن 
تؤسس في الذهن علاقة وثيقة بين العياني والميتافيزيقي. علاقة لا تقعصر على لحظة ما 
في الماضيء إنما تمتد بمعتى أو آخر لتشمل المستقبل أيضاء بغض النظار عن وضوح 
مضامينهاء وقوة صياغاتهاء وأبعاد استعمالاتهاء”". تلك الأساطير التي نتحدث عن 
المراحل التى يمر بها تاريخ الالهة» حتى يتم خلق البشر الذين فرض عليهم العمل في 
الأرض» فيما يتولمى الالهة تحريك التاريخ؛ في نصوص كثيرة يمكن وصفها بأنها 
«الرعشة الأولى في ولادة فلسفة التاريخ»”"”. 

هذه الأفكار سوف تتحرر كثيراً من أثقال الصياغات الاسطورية» على يد (لاو ‏ 
تسو) في التاوية الصينية (القرن السادس - القرن الخامس» ق .م) التي عبرت بقدر أكبر 


)١(‏ حبسين هنداوي /التاريخ والدولة ما بين ابن خلدون وهيجل: 17.؛ دار الساقى. ط 3 ككلام, 
(؟)المصدر نفه؛ 1١‏ 


من الوفوح عن التوازن في الككون, والتكامل الدائم بين النقائض والاضداد مع توالد 
الأشياء المستمرء لتخلص إلى دعوة صوفية صارمة للاستسلام لمسار الأشياء» حيث 
الترازن ذاني في نظام الكون: 

«لا تتدخل في مار الأشياءء يسّد النظام من تلقاء ذاتها. 

«الوجود واللاوجود؛ ينجم بعضها عن بعض.. 

«الصعب والسهل يكملء» بضعهها بعضا.. 

«العالي والمنخفض؛ يسند بعضهما بعضا.. 

«الصوت والصمتء, يجاوب بعنسهما بعضا.. 

الذا فإن الحكيم لا يتدخل في مسار الأشياء.. 

«الآلاف المؤلفة تظهر وتختفي بلا توقف.. 

«ألبث في سكون. لا أفعل شيئاً.. الريع يأتي؛ والعشب ينمو من تلقاء ذاته»”". 

وليس هذا وحسبء فإن في اتباع التاو أو مخالفته؛ سر نجاح الأمم أو هلا كها: 

«من يسر عكس تيار التاوء يأت إلى نهاية سريعة» ". 


واعندما يكون التاو حاضراً في المملكة؛ يقتصر عمل الخيل الرشيقة على حراثة 


الأرفن. 


اعتدما ينسى التاو فى المملكة؛ فإن خيول الحرب تربى على الحدود»"". 


(1) فراس السواح /الناو تي تشينغ: ى قصل كوبت فصل * 
(1) المصدر نفه: فصل ٠١‏ فقرة ٠لا‏ وفصل 5ه_فقرة «35. 
() المصدر نفسه: قصل 4 ثقرة ,٠١6‏ 


إنها بلا شك أفكار فلسفية» تدل مع سابقتها ‏ السومرية والبابلية والمصرية ‏ على أن 
تجربة العقل في التاريخ هي حليف الوعي البشري ولتاجه الملازم؛ يتطور مع تطور لغته 
واتساع آفاقه؛ وليس هو وليد لحظة تاريخية ماء ولا حكراً على أمة من الأمم. أو مزية 
كدب :دون اخ 

وتصديقاً لهذه العلاقة الاكيدة: نرى على صعيد آخر أن ها بين استقلال التاريخ 
لنفسه بميدان يخصصه. وبين استقلال فلسفة التاريخ بميدانها الخاصء فاصلا زمنيا يطول 


كثيراًء يمثل إلى حد كبير الفاصل الزمني بين هيرودوتس (84؛ -55؛ ق. م) وبين أبن 
خلدون (عسص :1م ). 


ومع ننامي الوعي التاريخي احتلت فلسفة التاريخ السرتبة الاهم بين العلوم 
التاريخية بل والاجتماعية أيضأء عندما لعبت دور المصدر الموجّه والمرشد في صياغة 
الأصول المعرفية؛ كمافىي الشيوعية انموذجاًء وفي رسم المشاريع الاستراتيجية؛ في 
السياسة وفي الاقتصاد. كما في أوربا منذ ظهور فلسفة تفوّق الجنس الآري» وفي 
أمريكا الحاضرة كما تدعو إليه اطروحتا «نهاية التاريخ؛ و«صدام الحضارات؛. 

وعلى الرغم من ذلك فإن الامة الإسلامية؛ بمكوناتها القومية المتعددة؛ ما تزال 
غافلة عن هذا كله. وعن القيمة الفعلية تفلسفة التاريخ وأثرها الكبير في توفير القدرة 
على ترسيم النظم الاجتماعية والسياسية المناسبة؛ وعلى توفير فمرص الاخخل بزمام 
المبادرة في التخطيط من أجل نهورض حضاري يغير واقع الامة نحو الافضل: 

هنا سنكون أمام العديد من الأسئلة التي تسلط الأضواء على الاشكاليات التي ينبغي 
بحئها بتفصيل وافء وقراءة نقدية معمقة» للكشف عن حيثيات وآفاق الجهد الفلسفي 


فى التاريخ لدى المسلمين: 
بدءاً؛ ما المراد في النسبة إلى الإسلام؛ فى قولنا: (فلسفة التاريخ في الفكر 
الإسلامى)؟ 


هل كان للإسلام دور -حقيقي في تكوين الفكر التاريخي عند المسلمين؟ وكيف 
تحمّق هذا الدور؟ 

هل كان في النص الإسلامي المقدسء القرآن الكريم ما هو مصدر إلهام حقيقي 
لفكرة عمّلنة التاريخ؟ وهل تحقق ذلك بالفعل لدى أجيال المسلمين الأولى؟ وهل كان 
هو مصدر إلهامهم الوحيد لهذه الفكرة؟ 

عل قاعت عقلئة التاريخ في الفكر الإسلامي على النص المقدس كلا لتككون 
فلسفة تفسيرية أيدبولوجية بحتة؟ أم أن هناك منهجأً آخر؛ ومصدرا آخر للمعرفة » 
تبقى معه هذه الفلمفة ذات هوية إسلامية واضحة دون تككلف أو إقحام؟ 

هل نجمحت فلسفة التاريخ في اكتشاف منهج للدراسات العقلية مباين لما قامت 
عليه الدراساث العقلية التجريدية عموماء متفق مع منهمج البحث في العلوم الطبيعية؟ 

وإذا كان هذا قد تحقق بالفعل» فهل هو من إبداع العقل المسلم. أم هو مقتبس من 
العقل الغربي؟ 

وهل اتخذ ذلك نسقاً واحدا؛ وف آليات منهجية واحدة؟ أم أنه اتيخذ وجهات 
مختلفة وفق منطلفات منهجية تتباين بين التجريدي وبين التجربي» وين ما هو متوسط 
بينهماء أو ملفق منهما؟ 

وكيف تنطور ذلك كله مع تغير الواقع التاريي العام؛ سياسياء وفكريأء واجتماعيا 
في داشل الكيان الإسلامي ككل» وفي خارجه؟ 

ماهر الانجارٌ الفلسفي الذي حققه العقل المسلم في نطاق التاريخ؛ وما هي قيمته 
العلمية؛ وما موقعه بالئسبة للمنجز العالمي في هذا الميدان؟ 

- وأخيراً؛ ما هي جدوى ذلك كله؟ هل يمكن لهذا النعاج القنسفي؛ أو بعضه؛ أن 
ينعكس إيجاباً على الواقع؛ ويكون له دور جوهري في نهضة الامة؛ لتمارس دوراً 
تار يسفياً فعالاً؟ 


إن ما تقوم عليه هذه الدراسة هو دعوى أن نتاج الفكر الإسلامي فى فلسفة التاريخ» 
بمثل ئروة فككرية غنية؛ لها فوق غناها سبقها التاريخي المميزء كما لها تنوع وجهاتها مع 
احتفاظها دائما بهريتهاء فهى ثروة ذات أصالة واضحة؛ استمدت شرارتها الأولى من 
وحي القرآنء ثم من وعي تجارب التاريخ» ومن تطور مناهج البحث عند المسلمين. 


وأن هذه الشروةء في بعض مراحل نضجهاء مؤهلة يجدارة لأن تمثل مرجعية 
استراتيجية للنظم الاجتماعية والسياسية. وأن غيابها عن تمثيل هذا الدور لا يعزى إلى 
قصورها أو اضطرابهاء إن الأمر في هذه الأمة يعود إلى ظاهرة الانفصام الكبير بين 
مسيرتها الاجتماعية ‏ السياسية» وبين ثروتها الفكرية فى مجالات الحياة العملية. 

وقد يعود هذا الانفصام والتناشز إلى طبيعة الانظمة السياسية المتعاقبة منذ عهد مبكر 
نسبياً في تاريخهاء والتي تطبع بطابعهاء إلى حد يعيد؛ الحالة الثقافية العامة» وتؤثر بشكل 
كبير ومباشر في تحديد وجهتها. حتى إن نتاجاً فلسفياً عملاقاً مثل نتاج أبن خلدون؛ بقى 
سطورا على ورق» لم تجد الأمة سواء في طليعتها السياسية والاجتماعية» أو فى 
جمهورهاء مما يحفزها لاحيائه وتحويله إلى مصدر إلهام في برمجة النظم والمشاريع 
الحياتية والوجهة السياسية. 

وعند ما طوت هذه الأمة ستة قرون من عمرها بعد ابن خلدون, لم تلتفت إلى أنها 
أضاعت فرصة متاحة منذ زمنء لتستدرك الآن ما فاتها وهي نجد في ابن نبي فيلسوفاً 
حياًء يضع بين يديها اطروحة جديدة تفسر لها سر تخلفهاء وتضع بين يديها الخطط 
الكفيلة باستعادتها الحياة والنهوض من جديد لتتخذ مكانة مرموقة في التاريخ. 


هذا النوع من الانفصام الخطير سيترك أئره العكسي» بلاشك. على النتاج الفكري 
نفسه هذه المرة» فلا يجد المفكر ما يحفزه للانتاج من الداخل. وعا يدعوه إلى أن يقول 
كلمته وهو يعلم أنه لا أحد ينتظرها. على خلاف ذلك تماماً وجد المفكر الغربي نفسه ‏ 
من عصر النهضة ‏ مدعواً بإلحام إلى أن يقدم الجديد المرتقب» بعد أن أدى السابق 
دوره وأبلغ رسالته» فنالت حضها كما ينبغي. 


ل 


وهذا ما يفسرء ولو جزئياء سر التفاوت الكبير في كثافة النتاج الابداعي في العالمين 
الغربى والإسلاميء فى الفترة الممتدة بين نهاية ابن خخلدون وبين بداية ابن نبى. فبينما 
تمثل هذه الفترة كل العمر الفكري لانتاج ابداعي غزير في أورباء فانها تمثل كل العقم 
الفكري فى العالم الإسلامي تأعدرهة باستثناء الشرارة التى قدحها رواد النهضة الحديئة: 
بدءا بالسيد جمال الدين الافغاني» حتى لكأن هذه الامة قد لفظت آخير أنفاسها نى 
«المقدمة»؛ ولم تستيقظ إلا جزئياً على إيقاع «العروة الوثقى». 

أما نصف القرن التالى لابن نبي» فهو مرحلة الترجمة والشرح أو التلخيص بشكل 
عام تخللتها نزعة أكثر جدية؛ تواصل ما أسست له العروة الوثقى, لاكتشاف نظرية 
قرانة في تفسير التاريخ» ربما بدوافع ابد بولوجية بالدرجة الأولى» لمواجهة موجة 
أيد يولوجية نقيضة» كانت تعيش مرحلة مدها التصاعدىي» هى الما ركسية: المادية. 

وبالرغم من كثافة هذه الجهود وأهميتهاء إلا أنها بقيت كسابقاتهاء تدور في أروقة 
اللدووش العالية؛ مسفيعيه عدن كل ما له شآن بالحاء التنلة وتظمها السامية:واكقانة 
والاجتماعية. بل الاغرب من ذلك أثنا حين سنتعرف على رواد هذه المرحلة سنجد أن 
جلهم كان بين مقتول على أيدي السلطة فى بلاده. وبين هارب من سطوتهاء ومتخف 

نعود لتؤكد أن عطاء الفكر الإسلامى فى هذا المضمار عطاء جدير بالدراسة 
والعرض السلليم» فمنذ عهد الصحابة كان للوعي التاريخي والفكر الفلسفي في التاريخ 
المعارف يتمو ويتخذ أبعاداً متجددة. غير أنه باستثناء ابن خلدون؛ لم بحفل أحد ف 
رواد هذا الميدان بالقدر المناسب من الدراسة الجادة التى تجلى ثمرات أفكاره هذا مع 
النتاءج الفلسفي. 


ومن خلال نظرة سريعة إلى جملة من أهم الدراسات المعاصرة لهذا النتاج 


١ 


وملاحظة ما يعتريها من نقص كبير أحيائاء واخترال أحياناً أخرى» يتعزز الشعور بالحاجة 
إلى المزيد من الدراسات التي تعيد لهذا النتاج ما توفر عليه من عناصر الحيوية 
والفاعلة والتأئير. 

وعلى سبيل الاستشهاد نتوقف عند خمسة نماذج من هذه الدراسات» بعضها مما 
اريد له أن يكون جامعاء فيما اختص الآخر في مدرسة أو وجهة واحدة: 

١‏ -في فلسفة التاربخ /الدكتور أحمد محمود صبحي: 

قسم الكتاب إلى قسمين؛ أسما كلا منهما جزءاً ‏ بحث في الجزء الأول «نهج 
التاريسخ» وبحث في الثاني «فلفة التاريخ» وهو في هذا الترتيب قلب الترتيب الذي 
اعتمده البرت اشفيتسر في كتابه «فلسفة الحضارة» ترجمة الد كتور عبدالررحمن بدوي. 

ما أعطاه هذ! الكتاب في قسم فلسفة التاريخ كان عبارة عن خلاصات يغلب عليها 
الطابع الرصفيء أكشر من كونها دراسة أكاديمية» فهو لم يضع الكتاب على نحو 
الدراسة بل يظهر لى أنه مجموعة دورس ألقاها في هذا الموضوعء وعندما جاء كتابه 
خلواً من مقدمة يبين فيها منهجه في العمل؛ زادت رجاحة هذا الاحتمال. 

أماعن نصيب فلسفة التاريخ عند المسلمين في هذا الكتاب؛ قهو يقتصر على ذكر 
«اخوان الصماة في ثلاث صفحات فمط. و«ابن خخلدون» فى عشرين صفحة. 

؟ -فى فلسفة الحضارة الإسلامية /الد كتور عفّْت الشرقاوي: 

وهو كتاب أكبر من الأول» مختلف عنه في التقسيم؛ إذ قسمه على أساس 
الموضوعات»؛ وعرض تحتها دراسة للأفكار المطروحة في كل موضوع: عرضاً إجماليا: 
لكن فيه إشباع من ناحية التحليل والمناقشة. 


وقد جعل نقد التاريخ قسما من فلسفته؛ أسماه الفلسفة التقدية للتاريخ. 


أما فلسفة التاريخ فميزها عن الأولى بوصفها «الفلسفة التأملية للتاريخ» ودرسها 


أما على صعيد الفلسفة الإسلامة للتاريخ فقد وضع الباب الثالث من كتابه» تحت 
عنوان «في التفسير الإسلامي للتاريخ؛ والذي قصر البحث فيه على مفهوم «الزمان» 
وعلى «الإنسان؛ وقد تميز بأنه طريح فكري استنتاجي, لكن جاء أقرب إلى السرد منه 
إلى الدراسة الأكاديمية؛ وقد اضطر فيه إلى الذهاب في المناقشات الفلسفية حول 
الزمان والإنان فى محاولة لاعطاء تصور جامع عن موضوعي التاريخ «الزمان) 
و«الإنان» ومع ذلك فقّد كانت مصادره في هذا الفصل قليلة, بل لا تكاد تجد فيه 
رجوعاً إلى مصادر فلسفية اسلامية تحدئت عن الزمان» سوى نصاً واحداً من اشارات 
0 


أما الباب الرابع فقد تناول «فكرة التاريخ عند مؤرخي المسلمين» ليبحث فيها تطور 
منهج التدوين التاريخي من التأريخ بالرواية إلى التاريخ بالدراية. نعم أفرد قسمه الأخير 
لفكرة ابن خلدون في التفسير الحضاري في عشرين صفحة. 

*-فلسفة التاريخ في الفكر العربى المعاصر/الدكتور على حسين الجابيري: 

وفيه تناول أشمل للمفكرين المسلمين» غير أن فيه اختصاراً شديدأء يل مخلا فى 
مواضع مهمة: كما في شأن» إخوان الصفاء والمسعودي, والطرطوشيء مع انه لم يقرأ 
من فكر الإمام على ولا من فكر الماوردي شيئاء على غناهما في محاور عديدة حاول 
التاريخ, فيهاء كما هو واضح في قرائته للكندي» وابن طفيل» وابن تيمية؛ وابن الخطيب 
الغرناطى. 

وعندما تناول مفكري القرن العشرين توقف عند رواد الاصلاح السياسي» حتى 
الذين لم يقدموا فكرة ذات علاقة بفلسفة التاريخ. كأن يكونوا قد كرّسوا جهودهم 
للدعوة إلى الوحدة العربية. 


وعندما نلاحظ أن هذا الكتاب هو الأكثر شمولاً في هذا الموضوع تتجلى الحاجة 


أكثر إلى دراسة الأدوار الحقيقية والنتاجات الفكرية الجادة والمنطلقة من فكرة حقيقية 
عن التاريخ وحركته. 

؛ - التفسير الديني للتاريخ /محمود الشرقاوي: 

تضمن الكتاب تسعة فصولء تناول الأول معنى تفسير التاريخ وفوائده. وتوزعت 
القصول الخمسة اللاحقة على نظريات: اشبتجلر» ابن خلدون؛ هيجل» ماركس. 
وتوينبي. فيما تناول الفصلان السابع والثامن: التفسير اليهودي. والتفسير المسيحيء 
بالتركيز على معطيات التوراة والانجيل. وكرس الفصل الأخير وحده إص 6ك ١10؟]‏ 
للتفسير الإسلامي للتاريخ» ومع ذلك فان نصف هذا الفصل تقريباً [5١؟‏ - 40:] قد استغرق 
في مباحث أخلاقية وتربوية» وفي جملة من تعاليم الإسلام وأحكام الشريعة مما يخص 
آداب المعاملة الفردية؛ والحث على الصناعة والزراعة والعمل بوجه عام وحقوق 
الذمي. والحث على الاطعام والزكاة. وذم البخل والشعم. وتكريم الإنسان» ونحوها. 

ه- فلسفة الحضارة عند مالك بن نبي /الد كتور سليمان الخطيب: 

احتوت هذه الدراسة فصولاً علمية» أعادت تنظيم أفكار ابن نبي على نحو مر كز 
ثم انتقلت لتسلط الاضواء على نقد الافكار التى يجد فيها الاتجاه النصوصي مساحته 
للحركة؛ مم أنه نقد منقول في معظم صفحاته عن تعليقات شفاهية لبعض الاسائذة؛ 
فحجّمت ما هو جديد وجدير بالاهتمام وما هو جوهري في مستقيل التاريخ. 

من خلال هذا تكشفت لدينا المساحات الشاسعة التى لم تحظ بالاهتمام المياتت: 
بل لم يحظ بعضها حتى بالانتباه ومجرد الذكر. فكان هذا واحداً من أهم الحوافز 
الدافعة لهذه الدراسة. 

ومن بعد آخسر؛ فإن في فلسفة التاريخ في الفكر الإسلامي ما يستحق الاثارة 
والملاحظة؛ لوضعه إلمى جانب العلوم والفنون التي سجلت فيها الحضارة الإسلامية 
رشداً وسبقاً أخذ موقعه المميز في سلم المعارف البشرية» وأصبح رافداً لأفكار جوهرية 
تبناها العديد من علماء وفلاسفة النهضة في أوربا الحديثة. 


١ نه‎ 


فإذا كانت الاشارة إلى قيمة عمل ابن خلدون» كما سيأتي في محله, أكثر صراحة 
ووضوحاً في تأثيره المبكر في أورباء فهل ينحصر هذا التأثير في ابن خلدون ووحده؛ أم 
أن أفكاراً أخرى سابقة لابن خلدون قد تركك أثرها هن الأخرئ عن الفكر الاريك 
فى أوربا الحديثة؟ 

إذا كنا لا نملك أدلة صريحة على ذلك» فقد لا نعدم القرائن التى تؤيده: 

فإذا كانت نصوص الاخحرويات الإسلامية قد دخلت مؤؤلفات الأوربيين منذ القرن 
التاسع حتى القرن الرابع عشرء وإذا كان اقتباس دانتيه في «الكوميديا الإلهية» من مصادر 
اسلامية في المعراج أمراً قد كشفته مقارنة النصوص”"» قلنا أن نقول هل التأثير ينحصر 
بالاقتياس الكامل أو الناقص؟ 

لاشك أن التأثير أعم من الاقتباس»؛ حتى إن فكرة واحدة سابقة قد تكون منطلقاً 
لأفكار متعددة لاحقة. ولدينا فى مجال الفكر التاريحى من الابداعات الإسلامية غير 
المسبوقة ما يدعونا إلى القرل بتأثيرها في أوربا عصر النهضة؛ لاسيما مع انتشار 
ترجماتها إلى بعض اللغات الأوربية في وقت مبكر نسبيا. 

فالسبق الذي حققه اليعقوبي في العناية بتاريخ:العلوم والثقافات والأفكار لدى الأمم 
المتقدمة؛ سوف لا يكون بعيداً عن التأثير فى أمة أدركت لاحقاً ما ذهب إليه فولتير من 
اعتبار تاريخ الفكر هو الذي يمثل تاريخ الحضارات. 


وعندما نشاهد توقف المسعودي أكثر من مرة عند المقارنة بين الدول الكبيرة في 
بعض أطوارهاء لا نستطيع أن ننفي أشره على توينبي الذي جعل هذا المبدأ أساساً في 


(١)الد‏ كتور عبدالر حمن بدوي/ دور العرب في تكوين الفكر الأوربي: ؛؛ - مت وكالت المطبوعات -الكويتء دار 
القلم -يروت» ط”ى فرروا.. 


الإانسان وتوجهاته؛ فإنه بلا شك من أهم المصادر الدقيقة فى هذا الشأن» يزيد في 
أهميته وإلفات النظر إلبه تلك المنزلة التي وضعه بها ابن خلدون حين وصفه بإمام 

فإذا لم يتم إثيات التأثير المباشر لهذه الأفكار ونظائرها في الفكر الأوربي الحديث؛ 
فإن الذي لا شك فى ثبوته هو سبقّها التاريخى المميز. 

ومن ناحية أخرى؛ فثمة موضوعان يجعلان الدراسة الشمولية لهذا الموضوع في 
غاية الأهمية: 

أولهما إنه لا ينبغي أن نتوقم ظهور فلسفة التاريخ في الفكر الإسلامي بشكل 
متكامل» دفعة واحدة, على بد ابن خلدون. لذا فإن محاولة اكتشاف بدايات أكثر قدماء 
آخذة في النمو والتطور مع الزمن؛ هو الامر المنطقي الذي يفرضه منهجج البحث 
الموضوعي. وهذا ما تكفلت به هذه الدراسة فى بعض فصولهاء وهى تكشف عن لتاج 
معمق؛ تمتد بداياته إلى مرحلة مبكرة جداً في تاريخ الإسلام؛ ثم يؤلف في تطوره 
التاريى تراكماً معرفياً غنيأ» يجعل ظهوره المتكامل لاحقاً أمرأ مفهوماً ومنطقيا. 


والثاني -إن فلسفة التاريخ في الفكر الإسلامى لم تكن فلسفة واحدة؛ مرحدة في 
سائر مبادثهاء أو وجيتها العامة؛ بل ظهرت وجهات متعددة» وقد تكون متبايتة أيضاء إما 
لاختلاف في المنهج المتبع في النظرة إلى التاريخ» كما بين المنهج الاستقرائي 
التجربىي» وبين المنهج التفسيري الذي يعتمد القرآن الكريم مرجعا في تفسير التاريخ, 

وإما لاختلاف في منهج التعامل مع القرآن؛ في إطار المنهج التقسيري نفسه؛ بين 
منهج يحاول أن يجد لتفسير الظواهر التاريخية ما يؤيده في القرآن؛ وبين منهج يحاول 
أن يجد في ظواهر التاريخ ما ينطبق على المعاني القرآنية. أول يتعامل مع المتغير 
التاريخي؛ كسد و تحليات وثانى يبرسم سيرورة التاريخ من المعاني المستتنبطة من 
القرآن. ثم يعود ليبحث عن تطبيقاتها في التاريخ. 


وليس هذه فقط هي مصادر اختلاف وجهات تفسير التاريخ في الفكر الإسلامي: 
فهناك قفسبة جوهرية أخترى تفرض نفسها حين يتم تفسير التاريخ من خلال العقيدة؛ فتكون 
العميدة هي المرجع في تفسير السيرورة التاريخية. فعندما نستحضر الاختلافات الواسعة 
والحاسمة حول مفهوم الحرية الإنسانية: ومفهوم العلّية؛ ومفهوم المشيئة الإلهية وعلم الله. 
ومفهوم القضاء والقدر. يمكننا أن نتوقع ابتداء ظهور التفاسير المتعددة لحركة التاريخ. بتعدد 
وجهات النظر حول هذه المفاهيم. 

هذه الدراسة تغئاول كل هذه الوجهات المتعددة؛ والأفكار الداخطلة في صلب 
فلسفة التاريخ من خلال تطورها التاريخي ما أمكن ذلك» باعتماد اسلوب العرض 
المفصل ننبي» مع القدر اللازم من التحليل والتقد والمقارنة: لاهميته العلمية الواضحة» 
وللنقص الملموس في تقديم دراسات شمولية تلحظ التدرج والتطور التاريخيين» 
وتستوعس الاتجاهات المختلقة, 


ومما ينيفي التئويه به: أن المتتبع باستقصاء يشف على ما يصعب حصره من 
النصوص والافكار ذات الدلالة المباشرة أو غير المباشرة على قكرة فلسفية ما فى 
موضوع الدراسة؛ وإنما اكتفينا هنا باعتماد النصوص المباشرة فى دلالتهاء دون غيرهاء 
طلبأ الاختصار والتركيز من ناحية؛ وتجنباً للاستنباط الذي قد يشوبه التكلف أو التقول 
أحانا. 


ويتسع هذا المبدا الذي اعتمدناه لمقولات المتكلمين ذات العلاقة بدور الإنسان في 
التاريخ وحريته في الفعلء باعتبارها أفكاراً لم توضع أماساً لمعالجة ذكرة ارييف أو 
لتفسير قفايا التاريخ؛ وإنما وضعت في صباحث علم الكلام؛ وبدوافع عقيدية بحتة. 
وإنما اضطررنا إلى العودة إليها بقدر ما عندما أصبحت في بعض أبعادها تشكل مرجعية 
فكرية لرؤى فلسفية في تفير التاريخ: فتعامننا محها في هذا الاطار» وبهذه الحدود. لا 
غير. 
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وعد الام بدأيات الوعى التاريمخى عند المسلمين ومحفزاته. وتطوره. ونشأة بوادر 
الفكر الفلسفي في التاريمخ. 

وتناول الثاني الفكر الفلسفي فى التاريخ عند المسلمين حتى القرن الشامس 
اليجتزى» وفق العرتيب التاريكى أقياء ليشرقق ينا فيه الكفاينة عسل اللعتويي+ 
والمسعودى: وأخوان الصماء ومسكوايهج وابن الملقطما. 

واختص الفصلان الثالث والرابع في دراسة نظلريتي ابن خلدون, وابن نبىء على 
الترتيب» فى عدة هبااحث. 

أما الفصل الخامس والأخير فيتناول النظريات التي تتمحور حول التفسير القراني 
للتاريخ» في خمسة مباحث بعد مد خل مستوف لمعدى التفسير القرآني للتاريخ 
ووجهاته الممكنة. 

ويتقدم هذه الفصول الخمة مدخل موسع نسبياً يتناول: متمهوم فلسفة التاريعخ وما 
يتعلق بها من مباحث؛ ثم نشأة وتطور فلسفة التاريخ في أوربا الحديثة؛ وأهم اتجاهاتهاء 
ونظرياتها الكبرى؛ وأشهر وجهاتها المحاصرة. ذلك أن هذا البحث يعطي الصورة 
الواضحة والمتكاملة عن فلسقة التاريش؛ لا من خلال مغهومها فقط. بل من تخلال الرؤى 
والنظريات الفلسفية نفسهاء وتطورها المتواصل» وتنوعها الغزير. ولما يشكله هذا 
الاستعراض لوحده من عنوان للمقارنة مع تطور هذه الفلسفة في الفكر الإسلامي. 

راجين أن تكون هذه الدراسة قد حققت أهدافها فى: 

| لكشم عن نتاج عملي غنىء ومتطورء لم يكشف عنه من قبل لاسيما في الفصول؛ 
الأول والثانى والخامس. 

وفى الكشف عن أبعاد هامة كان العقل المسلم سباقاً إليهاه تصل عند البعض إلى 
مستوى النظرية المتكاملة. 


إضافة إلين التوسع فى مقاصل فلسنمة هامة والدفام عتهاء لااسيما خند: ابن خلدون؛ 
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حيث وجدنا إمكان توسيع نطاق أفكاره؛ عندما شعرئا بأن صلاحيتها تمتد إلى ما وراء 
المعخحيط الذى على بدرأسته؛ وراء البقنه العربية والااسلامية؛ لون ميد أن التاربيخ كله 
لتصسع للمتغيرات التاويبخية التى لا تحدها بيئة واحدة:؛ اجتماعية أو سياسية. 

وأيضاً عند ابن نبي لاسيما في فكرته الهامة حول عالمية الحضارة ومستقبل العالم 
وإمكان تحقق واقع جديد على أساس التعايش والتكامل بين الحضارات. 

كما نرجو أن نكون قد وفمنا في التوسع في مبدء لم يعط حقه من الدرسء في 
التأثير النفسى للبيئة الطبيعية» وانعكاسه على طبيعة العلاقات الاجتماعية. 

وأهم من كل هذا أن تكون فنا غايتنا في تقديم الصورة الأكثر تكاملاً عن فلسفة 
التاريخ في الفكر الإسلامي: وبالتئرية باهميتها الكبيرة في معالجة واقعنا المعاصر. 
والنهوض به صوب الدور التاريخي المطتثوب والمناسب لآمة تتوفر على هقومات 


د. صائب محمد غعبدالحميد 


٠.ناريزح‎ 


مدخل فى فاسصة التاريخ 
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فلسعّة التاريخ. المتهوم والتشاذ 


مفهوم 3 فلسفةه التاريخ: 
هذا المجال من مجالات الفلسفة. 
يعود لفظ «التاريس؛ فى اللغات الاوربية إلى الأصل اليوناني ع"ذواوأ]1 الذي ذل 
جذدره على الرؤبة. فالايستور 1507 هر الذي رأى؛ أو الذى قام 1ن 
لكن استعمال «التاريخ» جاء بمعنيين ممختلفين: 
الأول: للتعبير عن حصيلة النشاط البشري فى الأزمئة الماضية؛ أي حرادث الماضى. 
والثاي: للتعبير عن سجل لين 


وهكذا يرد استعمال هذا اللفظ «التاريش» في مختلف اللغات الأوربية. 


ففى الفرنسية «ايستوارة 15051:6لز يعلى: مجموعة الحوادث التى ظهرت وستظهر فى 
حياة الش كما يعلى ا الإلمام بتلك ال 2 


(") جرزف هرورس / قيمة التاريخ.. دراسة فلسقية: 4: ترجمة الشبخ نسيب وهييبة الخازن؛ دار مكتبة الحياف يروت» 
5م 
1 


عاشورء الهينة المصرية العامة للكتاب. 4ام. 
() جورف هورس /قيمة التاريش؛ دراسة فلسفية: 5, 


إنن 


وف الألمانية #تدل على تاريخ الأشياء الحادثة» مثل ما تدل على الأشياء الحادثة 
١ :‏ : 5 2 )01 
3أتياةاقيى قناقن سوناف قدو نا تسيل وواية ما قد ديك ” 


والمعنى الثاني دائماء أي الإلمام بما حدث» ورواية ما حدث» هو الأكثر شيوعا 
وهو الذي يمكن التعبير عنه أيضاً بأنه: دكل ما نعرفه عن كل شيء فعله الإنسان» أو فكّر 
فيه أو أحس 0 تمناه». وبعبارة أخرى؛ هو: (سجل كل ما حدث داخل تطاق 
الادراك ار 


والتاريخ بهذا المعنى سيتخذ طابعاً حيوياء فتسجيل أحداث الماضي وما حصل 
داخل نطاق الادراك البشريء إِنّما سيزاوله مؤرحٌ يعيش الحاضر. 


فالتاريخ إذن: «دعملة مستمرة من التفاعل بين المؤرخ ووقائعه» لذا فهو «حوار 
سرهدي بين الحاضر والماضي» ". 

ذلك أن علاقة المؤرخ بوقائع التاريخ هي علاقة أخذ وعطاء؛ في عمل متبادل 
سوف ينظّم التبادلية بين الحاضر والماضىء لأن المؤرخ هو جزء من الحاضره بينما 
تنتمى الوقائع التاريخية إلى الماضيء إذن سيكون اللمتاريخ بالضفرورة «عملية تفاعل, 
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وحوار بين المؤرخ في الزمن الحاضرء وبين حقائق الماضي؟ . 

ثم إن من شأن عملية التفاعل والحوار هذه أن تخلق بعداً جديداً في التاريخ, لا 
والحوار الدائم مع الماضي وعيا بضرورة قهم الحاضر والتأثير فيه. 


هذا البعد الجديد 0 التاريخ سببعث باتحاهه أيضاء ويحقز على أثارته الا تيحاه 


” هيجل / دروس في فلسفة التاريخ : 154 ترجمة د. إمام عبدالفتاح إمام؛ دار التتوير للطباعة والتشر ببروت؛ ط‎ )١( 
لكام‎ 

() ماري إلمر بارتز / ناريخ الكتابة التاريضية 11/:١‏ . 

() إدوارد كار / ها هو التاريخ : 1 ترجمة ماهر كيالي وبيار عفل؛ المؤسة العربية للدراسات والستر ط ل لاؤام, 

(4) ادوارد كار / ما هو التاريخ: .5١‏ 


5: 


المعاكس في التفكيرء أي ضغط الحاضر والقلق من المستقيل؛ فإنهما يحفزان الفكر 
إلى الاستنارة بالماضي والاسخلهام مئه. معندما يعي الإنسان ذاته افهى بالتالي يعي 
التاريخ: وهو يمعن النظر ببحماس في الفجر الذي أتى منه؛ آملاً في أن تضيء إشعاعاته 
الخافتة» الظلمة التي يتجه إليها. وبالعكس فإن مطامحه وقلقه بصدد الطريق المنبسط 
أمامه يشحذ نفاذه إلى ما سبق» ومن هذا وذاك سيدرك «أن الماضي والحاضر 
والمستقبل مترابطة معأ في السللة التاريخية المتواصلة)'", 


وهكذا دحل التاريخ بعد جديد؛ وأصبح تعريفه يتخذ صيغاً جديدة؛ مناسبة لهذا 
البعد الجديد. فالتاريخ بتعريف بور كهاردت (0صتط ع8 .1) هر: «انقطاع ع الطبيعة 
بحدثه استيقاظ الوعي»”". أو بتعريف إدوارد كار: «النضال المديد للإتسان عبر 
استخدامه عقله لكي يفهم بيئته ويعمل فيهاء'". 

5 9 ث0 (غ) 

وزيادة سيطرته على مجتمع الحاضر. 

وهذا البعد الجديد في التاريخ هو الذي سيفتح الباب أمام ما اصطلح عليه ب «قلسفة 
التاريخ». 


فلم يعد الماضي وحده؛ لذاته. هو الهدف في تفكير المؤرخ. سواء على مستوى 
تسجيل حوادثه؛ أو على مستوى فهمهه؛ بل أصبح الحاضر حاضرا هو الآخر في دائرة 
التفكير من خلال ارتباطه بالماضىء» ليضاف إليهما المستقبل أيضاً من خلال ارتباطه 
بالحاضرء تتكتمل السلسة التأاريخية المتواصلة» المؤلفة من الماضىي» والحاضره 


والمستمبل. 


)١(‏ إدوارد كار /المصدر نفسه :8؟1. 
(5) إدوارد كار / المصدر نفسه : مآلا عن 8,99 ,زاه؟ك) بومثذناء مه كماعمالع؟! خلتقط انا ١ل‏ 
(*") إدوارد كار / المصدر نفسه:8م؟١.‏ 
(؟) إدوارد كار /المصدر نفسه: ة1. 


والدراسة التي تعنى بهذه العلائق والروابط» هي التي تسمى ب «فلفة التاريخ». 


بقول كو لينجوود: «إن فلسفة التاريين ١‏ تهتم بأيّ من الماضي في ذاته: أو بتفكير 
المؤرخ حول الماضي بذاته» وإنما بالأمرين معا في علاقتهما المتبادلة.. فالماضي الذي 
يقوم المؤرخ بدراسته هو ليس بالماضي الميت» ولكنه بمعنى ما ماض ما يزال يعيش 
فى الحاضرم'". 

وقد شهد مقهوم «فلسفة التاريخ» هو الآخر تطوراً مستمرأء مع تطور هذا الفن: 

فقد امتخدمه الأوربيون أولأء فى القرن الثامن عشرء وأرادوا به التعليق على 
الأحداث التاريخية؛ فكانت «فلفة التاريش» تعني «تأملات في التاريخ؛ انعكست في 
كتابة التاريخ على ضوء فكرة التاريخ العالمى» مرتبطة بفكرة الإنسانية والحضارة» حيث 
قدم هذا الاتجاه من الفكر التاريخ على نحو أقرب إلى الفلسفة.'' وءنذ ذلك الوقت 
أصبحت فلسفة التاريخ شديدة الأهمية؛ فلم يعد الحدث التاريخي بمنأى عن فلسفة 
5 © ارل 

0 

وبناء على هذا عرفت فلسفة التاريخ بأنها: «التعليق على الحدث التاريخى» وبيان 


سايق وذكر فروض مختلفة حوله؛ مع محاولة الإجابة عن هذه الفروض:". 


لكن فلسغة التاريخ لم تقف عند هذا الحد» فقد تطور البحث في أسباب الحوادث 
التاريخية والتأمل فيهاء إلى البحث في قانون العلية في حركة التاريخ» وعندما توصل 


)١(‏ إدوارد كار / المصدر نفه : 14 عن كتاب «فكرة التاريخ» الذي ألف من أوراق كولنجودد حول المرموع وطبع 
منة 1540م: بعد وقاته. 

(؟) د.شاكر مصطفى / التاريخ هل هر علم ‏ مجلة عالم الفكر . مج 5 ع 158:1 د.رفيق العجم / موسروعة مصطلحات 
علم التاريخ العربي والاسلامي:8 3١‏ 0205. مكتبة لبنان ناشرونء ط آم 

(7)د. أحمد شلبي /التاريخ الإسلامى والحضارة الإسلامية 2٠ :١‏ مكتة النهفة المصرية الثاعرق ط لف 2191/4 د. 
رئيى العجم /عوسوعة مصطلحات علو التاريح العربي والإسلامي : 302. 

(؟)د. أحسد شلبي /التاريخ الإسلامي والحضارة اللإسلامة 5١‏ ررفيق العجم /عوسرعة مصطلحات علم التاريخ 
العربي والرسلامي: 502. 
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البحث إلى «أن قانون العلية يجري في التاريخ كما يجري في العلوم الطببعية» أصبح من 
مهمة فلسفة التاريخ؛ الكشف عن القوانين الفاعلة في حركة التاريخ فأصبحت فلسفة 
التاريخ تعني: دراسة طبيعة الحوادث التاريخية وروابطها العلية والمعلولية: للوصول إلى 
مجموعة من القواعد والضوابط العامة التي يمكن تعميمها لجميع الموارد المشابهة في 
الماضى والحاضر والفجتف”. 

فأصبحت الحوادث والوقائع التاريخية بمثابة العناصر التي يقوم عالم الطبيعة 
بدراستهاء لاكتشاف خصائصها وروابطها العلية والسعلولية؛ للوصول إلى القوانين الكلية 
الي تحكمها. 

ورغم الاختلاف والتباين الواسعين في الموقف من العلية في الحوادث التاريخية 
وفي تفسير طبيعتهاء إلا أن ذلك لم يوقف حركة فلسفة التاريخ باتجاه تفسير الظواهر 
التاريخية واكتشاف قوانين عامة في حركة التاريخ وإمكان تعميمهاء كما سيأتي بيانه 
في محله. 

وقد اصطلح البعض على هذه القوانين ب «قوائين الحباة؛ أو «قوالين الكون» أي 
الكينونة» ذلك لأنها تعنى بأحوال المجتمعات في مرحلة خاصة من مراحلهاء أو في 
مراحلها المتعاقبة» من قبيل عوامل نشوء الحضارات؛ وعوامل قوطي ” 

لكن الوعي التاريخي انتقل من النظرة إلى المراحل التاريخية المتعاقبة وقوانيتها. 
إلى نظرة أوسع «يُنظر إلى التاريخ على أساسها على أنه يؤلف وحدة0”". ومن هنا 
ستظهر الحاجة إلى اكتشاف قوانين تطور المجتمعات وانتقالها من مرحلة إلى مرحلة 
عرق 

وحتى عندما ينظر إلى التاريخ على أنه وحدات متنقصلة عن بعضها (كما عند 
(1) الشيخ الدكتور مرنضى مطهري /المجتمع والتاريخ : 17 دار المرتضىء بيروت» 4٠١48‏ اه. 


000 مر تضى مطهري / المصدر نفسه ؛ 1 
وه الد كترر عبدالر حمن بدوى /هوسوعة الفلسقة 7:5 المزسة العرية للدراسات والنشر؛ ببروت. ط 9 كخكام. 


ون 


اشبنجلر) أو وحدات بينها روابط وأواصر أبوة وبنوّة (كما عند توينبي) فإن القوانين 
التي يخضع لها تطور المجتمعات وتبادل الحضارات؛ ما زالت هي مدار اهتمام فلسفة 
التاريخ. 

وعلى هذا عرفت فلسفة التاريخ بأنها الفلسفة التي «تحاول استنباط قوانينء أو 
وجهات عامة لسير المجتمعات البشرية في التاريخ)””. 


ويعبارة أخرى: دهي العلم بحركة المجتمعات وتحولها من مرحلة إلى أخرى» 
والقوا عل التناكبة علن هن التظووانت لتر لا 


إذن فإن الفكرة الأساسية التي تقوم عليها فلسفة التاريخ هي «افتراض أن التاريخ 
استمرار واتصال في الحركة والتطور؛ بحيث يككون الماضى داحلا في تكوين الحاضر 
والمستقبل» 

أي فكرة أن التاريخ موجود متحرك» وفق نظام وقوانين تلازمه في مسيرته؛ وأنه 
ابتدأ بزمن ماء ويمرّ عبر طريق طويل إلى غاية ما. وفلسفة التاريخ إنما تبحث في هذه 
التدر كةه يوقو اندي واتبناها تيا« وخا ع © 


ففلفة التاريخ إذن «لا تقف عند عصر معين» ولا تكتفى بمجتمع خاصء وإنما 
تفم العالم كله فى اإطار واحدء من الماضى السحيق. حتى اللحظة ال يدون فها 
الفيلشوف نظريئة؛ بل قد يمد تفسيره إلى الستقيل)'*. 


(1) د. عبد العزيز الدوري/ فلسقة التاريخ ‏ عرضى تاريخي؛ مجلة عالم الفكر مج ؟-ع : 16. 

(1) الشيخ الدكتور مرتضى مطهري /المستمع والتاريخ : 16. 

(*) د. عبدالر حمن بدوى/ مو سوعة الفلسقة ؟ / /ا16. 

(14) د. عد الكريم سررش/ فلسفة تاريخ (فارسي): .8ه انتشارات .حكمتء» ط ١‏ لماه . ش . 

ره د. أحبد محمرد صبحي/ في فلسفة التاريخ : ,1٠١6 ٠١4‏ مؤسة الثقاقة الجامعية» الاكندرية: ط ”ا 1م 
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موضوع فلسفة التاريخ: 

إن موضوع فلسفة التاريخ. وفق تعريفاتها السابقة» هو البحث في المسائل الرئيسية 
الائة: 

١‏ معنى التاريخ. 

؟ -العلية في الحوادث التاريخية والقوانين ن التى تحكمها. 

الاتجاه في التاريخ. 

فإذا كان التاريخ يؤلف وحدة:؛ فهل لهذه الوحدة معنى؟ وما هو هذا المعنى؟ 

وهل أن قانون العلية يجري في التاريخ؛ كما يجري في الطبيعة؛ وهل يمكن 
اعتماده في اكتشاف قوانين حاكمة في حركة التاريخ: كما هو الحال في العالم 
المادي؟ 

وهل أن لحركة التارييخ المتواصلة اتجاه ما يمكن معرفته؟ 

إن الاختلافات في الاجابات على كل من هذه الأسثلة الثلاثة أنتجت نظريات 
متبايئة في فلسفة التأريخ. 

فالنظرية اللاهوتية تصور التاريخ على أنه قترة من الزمان تتحققى فيها خطة الله في 
الخلاص. فالتاريخ هو تاريخ الخلاص. بينما ترى النظرية الرضعية أن موضوع التاريخ 

هو المجتمع بنظمه وقوانينه كما 58 الإنسان؛ وأصحاب النزعة التنويرية من 
الوضعيين جعلوا فكرة التقدم هي الفكرة الائدة في تصور التاريخ العام» وغليت هذه 
الفذكرة على اتجاهات لاحقّة لعصر التنويرء فأصبحت فكرة التقدم والتحقيق الكلى 
المتقدم دائماً للحضارة العقلية هي الغالبة في تفسير التاريخ» وبقيت فكرة التقدم أساساً 
لفلسفة التاريخ عند هيجل؛ وسان سيمون. ثم مار كس: مع الاختلاف في المضمون 
الذي يعطى للتقدم '"" 


)1 د. عيد الرحمن بدوى /موسوغة النلغفة ١‏ لت 51١ ١‏ ود عبد الكريم سروش / فلسفة تار يه (فارسي): ىف 4. 


؟ 


أما العلية فى الحوادث التاريخية فتعني أن هناك «علاقة ضرورة» و«ترابطاً داخليا" 
بن الأحنات بمفى أن :وقرع العدت الأرل يفرضن وقوع اقالي + والعكسس بالفكين؛ 
أى وقوع الحدث يتطلب وقوع حدث قبله تسبب في وقوعه. وبناء على هذا فإن اي 
تغبير في أي من الحادثين سيترتب عليه بالضرورة تغيير في الحادث الآخر. 

«وهذه الرؤية القائلة بالترابط الداخلى بين الحوادث يشترك فيها ذوو النظرة الجبرية 
اللاحوتية؛ مع هيجل القائل بالمثالية المطلقة» مع أصحاب المادية التارييخية الذين أعادوا 
الحوادث كلها إلى علّة غائية مطلقة» هي تطور علاقات الانتاج. وهذه نظريات 
تتحد في الأساس في نظريتها بوحدة الكون؛ وبكونه جوهراً واحدأ متكتلا '. 

واعانت لق ل وهنو اجائة شيخكنة نب الا ددا كه نه بعنى أن هذه الأحداث هي 
أمثلة مؤيدة للقوانين بن التجحرونة لقي قود بولق ازنك قن لبالا معي عد يد 
الع 


مقولاتها الفلسفية: 

من خلال المسائل الرئيسية الثلاث؛ الني شكلت موضوع فلسفة التاريخ» وهي: 
«معنى التاريس», (العلية في الحوادث التاريخية» و«الاتجاه في التاريخ» نترشح ثلاث 
مقولات فلسفية؛ تشكل المقولات الأساسية التي تستعيرها فلسفة التاريخ من دائرة 
الفلقة) 000 التعبير عن هذه المقولات. المقابلة للموضوعات الثلاثة المتقدمة ب 
«الكليةف «العلرة "الات 


)١(‏ مدني هوك /البطل في التاريخ: 0377171 تر جمة مروان الجابري» مراجعة الدكتور أئيس فريحة؛ المؤسسة 
الأهلية للطباعة والنشر ‏ بالاشترالك مع مؤسسية فرنكلين المسماهمة للطباعة والنشر؛ يروث ١‏ نبويورك؛ 1164م. 

(5؟ سدتي هوك /البطل في التاريخ : 074 

(5) د, أحمد محمود صبحي / في فلسفة التاريخ: 0٠١ ٠‏ دراسات في فلسفة التاريخ (جمم عن الأساتذة: د, هاشم 
يحبى الملاح. د. إبراهيم خليل أحسد: ذد. عماد أحمد الجواهريء د. غائم محمد الحفو): وذارة النعليم العالي 
والبحث العلميء جامعة الموصل» 608 1ه -86وام : كل لال 

(4) دراسات فى فلفة التاريخ / جامعة الموصل: 59؟ . 


١‏ الكلسية: ومفادها النظرة إلى التاريخ على أساس أنه يؤلف وحدة؛ وأنه مسيرة 
متصلة» تتجاوز حدود الزمان والمكان» فالحوادث والظواهر التاريخية ليست مستقلة عن 
بعضها بعضاء وإنما تؤلف بينها وحدة عضوية: لذا فإن مادة فلسفة التاريخ هي التاريخ 
العالمي» أو الكلي» وليس التاريخ المجزء لمجتمعات منفصلة قي مراحل تاريشخية معينة. 
«وبذلك يشعر فيلسوف التاريخ أنه قد أوجد الوحدة بين الأشتات, والنظام في العماء. 
والمعنى في ما يبدو غير مفهوم»''. 


ولهذه النظرة الكلية إلى التاريخ مستويان» أحدهما عام والآخر تفصيلى: 


يتمثل المستورى الأول بالنظرة إلى الجحفارات البغرية ترحدات كاملة: ومحاولة 
ارط عات جات [نبنا كلية كنات عاو لظا مصترع يانه يه نو قبل 
النظريات التي ترسم لتاريخ الحضارات مساراً يبانياً مطابقاً لمسار حياة الإنسان: «ولادة: 
ثم نموء ثم تطوره ثم ضعف وانهيار» والتي أطلق عليها اصطلاح «الدورة» أو اادورة 
الحضارة» أو «دورة الحياة التاريخية». هذه النتيجة التى خلص إليها الكثير من فلاسفة 
التاريخ؛ ومن أبرزهم ابن خلدون؛ واشبنجلر. 

أما المستوى الثاني فيذهب إلى ما هو أكثر عمقاء فيقرأ تاريخ الحضارات عن طريق 
عزل مشاكل معيئة متصلة ضمن الحضاراتء أو متفاعلة بين الحضارات»؛ وعن طريق 
استقصاء العلاقات الداخلية بين كياناتهاء واستقصاء الترابط المؤقت بين المؤسسات 
القائمة ضمن حضارة ماء ثم بإظهار دور ملامح بيئة الإنان غير المتحضرة في تكييف 
المراحل والتغييرات المعلومة المقررة. 

فعلى محاولة تفسير تاريخ الحضارات أن تشير إلى وجود أجهزة معينة ذات فعل 
انضباطي؛ وإلى الأوضاع الزاجرة والرادعة» وإلى تيارات النفوذ العلية» أي أن عليها 
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باختصار أن تشير إلى تلك السمات والنواحي المتوائرة والملازمة للتجربة المتجددة 
١‏ ع اسل () 
التي نستطيع على أساسها أن نتكهّن. 
أي ان هذا المستوى من الفلسفة عو الذي سيقدم النتائج التي تمثل الأسس العلمية 
لوحدة التاريخ وترابط أبعاده الثلاثة؛ الماضي» والحاضرء والمستقبل. 


؟ ‏ العلسية: المقولة التي تعكس الترابط الداخلي وعلاقة الضرورة بين الحوادث 
التاريخية. 

وموضوع العلية في فلسفة التاريخ يختلف عنه في البحث التاريخي العادى: فبينما 
يلجأ المؤرخ إلى التعرف على أسباب الحوادث التاريخية التى يمر بهاء واحدة واحدة» 
يتجه فيلسوف التاريخ إلى امزال العلل الجزئية للحوادث الفردية بعلة واحدة؛ أو 
علثينء يفسر في ضوئها التاريخ العالمي» وهذا ما يقتضي منه إعادة تشكيل وقائع التاريخ 
ليؤلف منها صورة عققلية "> تتناسب مع تسوره للتاريخ الكلي. 

وفي هذا السياق سيظهر مفهوم «مجرى الأحداث؛ أو «الاتجاه العام لحركة التاريش؛ 
الذي يقضي بأن التاريخ يتبع جوهرياً شكلاً معيتأء نقتضيه العلة الكلية, لتهمل أو تهمّش 
على أساسه تأثيرات الحوادث الجزئية الطارئة في التاريخ: ذلك لأن مبدأ العلية يجعل 


1 00 5 ع الل 
من حر كة التاريخ ضرورة منطقية. 


 '“‏ الفائسية: وهي المقولة المكملة لمقولة العلّية» في إعطاء تصور عن مسيرة 
التاريخ وترابط أبعاده الثلاثة (الماضي؛ والحاضرء والمستقبل)؛ فالقول بأن ظواهر العالم 
تحكمها علل معينة» يعني أن هذه الظواهر إنما هي نتائج لتلك العلل «وفكرة النتيجة 


(1) سدنى هوك / البطل في التاريخ : 141 ؟11,. 

0( د. أحمد محمود صبحي / في فلسفة التاريخ : ٠‏ درامات في فلسفة التاريخ / جامعة الموصل : /ا1. 

(9) ولتر ترنى ستيس / فلسقة هيجل ‏ من كتاب (هيجل) مج ؟: 40 ترجمة د. إمام عبدالمتاح إمام. مكتبة مدبولي. 
م 


بون 


التي تلخص مقولة السببية [العلية] كلهاء والتي يُعتقد دائماً أنها موجودة في قلب النظام؛ 
هي فكرة لا يمكن إدراكها إلا من خلال الفكرة المتضايفة معهاء وهي فكرة الغرض أو 
الهدف.. ففي مقابل (العلية) فإن علينا أن نضع الغائية؛ وأنه من خلالها فقا يجري 
باحس يي القلر اع 

أما فهم الظواهر عن طريق الغاية والهدف فيتم بالبحث عن علّتها في النتيجة التى 
ستتلوها والتي نتجه إليهاء فبوسعنا أن نقول: إن البلورية تظهر في العين نتيجة لنمو نسيج 
معين بهاء وهذا هو التفسير بالعلة؛ وأن تقول إنها تظهر لكى تمكن العين من الرؤية: 
وهذا هو التفسير بامفائة لا 

وهكذا فإن الغائية تعنى: المقصد الخفى الذي يتجه صوبه التاريخ» والذي يتحقق 
تدريجيا عبر الزمن التاريخي, 

وفي هذا المعنى أوجز العروي الفارق الجوهري بين المؤرخ وفيلسوف التاريخ» 
ليغدم في الوقت نفسه تعريفه لفلسفة التاريخ» فقال: «يتساءل المؤرخ عن صناعته؛ فيعني 
الأحداث؛ فيعني بالتاريخ مجموع القوانين التى تشير إلى مقصد خفي يتحقق تدريجيا 
5 0 
او جدليا؛ . 

التاريت والفلسفة: 


النظرة الأولى لكل من «التاريخ؛ و«الفلسفة» من خلال طبيعة كل منهما وأهدافه: 
توحىي بتعارض» أو تناقض» لا يمكن معه التوفيق بينهما. 


(1) د. إمام عبدالفتاح إمام / تطلور الجدل بعد هيجل ‏ جدل الفكر (من كتاب هيجل) مج ": الى مكتبة مدبولي؛ 143197 


م غعن: 
بام .ظرة؟15 مداخ - نناعع عمد8 مدستتمامءوعغتترعء ذل عل تناقم أكتمم كلمغتترعاء 5ع| ىناد أمدعتا توأاعديدلز 


320 إمام عبدالفتاح إمام / هبجل؛ مج 7: م04 عن: بول موي / المنصل وكلسفة العلوم 5 ١5ث6,‏ 
(©) عبد الله العروبي / ثقافنا في ضوء التاريخ : 4؛ بواسطة دراسات في فلسفة الناريخ / جامعة الموصل : 19. 


ردنا 


إذ إن الفلسفة تعنى «الكشف عن الحقيقة» والحقيعة معناها مطابقة الفكر للواقع. 
فالحقيقة إذن تقتضي الثبات» ما دامت هي في جوهرها ليست غير مطابقة الفكر للواقع. 


بيئما نشاهد من الناحية الأخرى أن التاريخ موضوع التغير إذ لا يمكن أن يهم بغير 
الزمان؛ أو بعبارة أخرى ليس التاريخ غير سلسلة من الحوادث المتتابعة التي ترتبط أشد 
الارتباط. 


كلا الموضوعين إذن ممختلف. الفلسفة والتاريخ؛ ما دام موضوع الفلسفة هو الثبات» 
١ : ٠‏ 71 ولف 
بيلما موضوع التاريخ هو التطور والتغبّر والزمان» . 


الجزئية» أما إذا ارتبط التاربخ بالفلسفة فإنه يلغي ذاته: وذلك يعود إلى اختلاف طبيعة 
كل منهماء الفكر للفلسفة» والواقع للتاريخ)"". 

هذه الاشكالية الفلسفية التى لم تتعرض لفلسفة التاريخ؛ وحسبه بل تناولت «تاريخ 
النلسفة» أيضأء لنفى عنه المموضوعبة””» هذه الاشكالية واجهت ردوداً كانت أقدر منها 

ويمكننا أن نتعرف على واحد من أكثر الردود تبسيطأ في النظرة التي تفهم التاريخ 
على أنه (فلسفة تلقن عن طريق سرد الأمثال» زءامصنعة برط كيمتطعدء) لإاجمده[أطط) هذه 
المقولة التي نسب إلى بولنجبروك. ' فللتاريخ إذن بعد آخرء يتجاوز بعده الظاهري 
في كونه مركباً من وقائع تتصل بمجموعة من الأسباب الجزئية؛ ليكون في بعده الثاني 
هو فى نفسه فلسفة» استخدمت أداة أخرى لتحقيق أغراضها المعرفية. 


(١)د.‏ عبدالرحمن بدوي / موسوعة الفلسفة .]١5 1:١‏ 

(7) محمد جلرب فر حان / الفيلسوف والتاريخ: 14؛ منشورات مكتبة بسام؛ المرصلء 41ةام. 
(*) د. عبدالرحمئن بدوي / موسوعة الفللفة :1:04 .5٠١‏ 

(4) إلمر بارئز / تاريخ الكتابة التاريضية 11 8١37و‏ 791/:37, 
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وهذه الرؤية للتاريخ مطابقة لمقهوم «العبرة» فى التاريخء فمفهوم «العبرة» إنما هو منبعث 
من النظرة إلى التاربخ على أنه فلسفة تعطى عن طريق دراسة التجارب البشرية السابقة. 


ونجد رداً آخر في الفهم المعكوس للعلاقة بين الفلسفة والتاريخ. ذلك الفهم الذي 
برى في عنوان «فلسفغة التاريخ» تكراراً وعدم تلاؤم. ذلك «لأن التفكير في التاريخ هر 
في ذاته تفلسشه ولا يمكن التفلسف إلا بالرجوع إلى الوقائع» أي إلى التاريخ»"". 

فالفلسغة هنا هي عملية التفكير تحليلاً وت ركيباً واستنتاجاء التي يمارسها المفكر 
إزاء وقائع التاريخ؛ وهذا المضمون هو الذىي أرادء (مارّو د0مداة) في اعتياره حقيقة 
التاريخ تابعة لفلسفة المؤرخ: سواء أقر بفلسفته صراحة أو ضمتأء لأن الدور الذي يلعبه 
التاريخ في تغذية الحياة الداخلية, أو الثقافية» إنما هو خاص بالتفكير الذي لا يمكن 
صدوره إلآمن الفيلسوف"" 

وهو ما أراده جوزف هورس في قوله: «الفلسفة وحدها نتناول البحث في المبادئ؛ 
وهى التي تبني التاريخ وتربط أجزاءف وبدونها لا يكون للتاريخ وجود؛ بل يكتفي 
المؤرخ بتدوين الوقائع التي حفظلها دون اختيار ولا تميين أما إذا أراد المدون أن يؤرخ 
فلابد له من تهذيب فلسفىي:'”. 

لكمنا يمكن أن نلاحظ أن هذه الرؤى قد تجاوزت الاشكالية الفلسفية المثارة» ولم 
تلتفت إليهاء وإنما تحدئت عن فلسفة التاريخ بما هي فلسفة قائمة. 


وعلى ضوء هذا تحدث هيجل مرة ليجعل فلسفة التاريخ في متأى عبن هذه 
الاشكالية» فقال في تعريف فلسفة التاريخ: «أعم تعريف يمككن تقديمه هو القول يأن 
فلسفة التاريخ لا تعني شيئاً آخر سوى دراسة التاربيغ من خلال الفكر»'". 


.1151١ د. شاكر مصطنئى /التاريخ هل هو علم  مجلة عالم الفكر؛ مج 6ع‎ )١( 
.3١5 : (؟) جوزي هورس /تيمة العاريخ‎ 

() حوزف هورس /المصدر نقسه : ١١5‏ , 

(4) هيجل / محاضرات في فلفة التاريخ : /الا. 


غير أن هيجل كان يدرك عمق هذه الاشكالية: ومن ثم وضع لها علاجها وفق 
فلسفته الخاصة للوجود. فهو بؤيد ما يبدو من أن التأكيد للفكر في السياق الذي 
نتحدث فيه عن التاريخ غير مقنع. 

إذ يبدو أن الفكر في علم التاريخ لابدً أن يكون تابعاً لما هو معطىء تابعاً للحقائق 
الواقعة» التى هى أساسه ومرشده؛ فى حين أن الفلسفة تنتمى إلى منطقة الأفكار التى 
ننتبج نفسها دون إشارة إلى الواقع الفعلي. 

ولما كانت مهمة المؤرخ تقتصر على أن يضم بين وثائقه ما هو موجود الآنء وما 
كان موجوداً من قبل من أحداث وأعمال فعلية» ولما كان يظل منتزماً للطابع المميز له 
بمقدار ما يظل ملتصقاً بالمعطيات؛ فإن مسار الفلسفة فى ما يبدو يتعارض على خط 

ُ انلف 
مستقيم مع مسار المؤرخ. 

لكنه يجد المخرج من هذه الاشكالية من خلال فلسفته الخاصة حول الوججودء فهو 
يرى أن «الروح المطلى هي التاريخ نفسه؛ وهو يعرض نفسه بنفسه. أي أنه لكي نفهم 


الوجود لابدّ لنا أن نفهم تاريخ الوجود, لأن هذا التاريخ هو هذه الروح نفسها»'”. 


ويقدم (هيجل) بناء على هذا حلمّة الوصل بين الفلسفة والتاريخ ممثلة بمقولة 
«سيطرة العمل على العالم»؛ فيقول: «إن الفكرة الوحيدة التي تجلبها الفلسفة معها وهي 
تتأمل التارييخ هي الفكرة البسيطة عن العقل» التي تقول إن العقل يسيطر على العالمء 
وأن تاريخ العالم بالتالي يتمثل أمامنا بوصفه مساراً عقلياه ”. ثم يقدم نظريتين قائمتين 
على وجهة النظر هذه التي تقول بأن العقل حكم العالم وما يزال يحكمه؛ وبالتالي 
يحكم تاريخ العالم. 


الأولى: نظرية (أنكسا جوراس 5هممووعدمم) اليوناني القديم الذي ذهب إلى أن 


. 1/6 هيجل / محافضرات في فلفة التاريخ: لالاء‎ )١( 
,1١4 4٠١ :١ د عبدالر حمن بدوي / موسوعة الفلسفة‎ )5( 
هيجل / محاضرات فى فلسفة التاريخ : ثلا.‎ )5( 
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«الفهم' (كلاهل8) أو العقل» هو الذي يحكم العالم. وليس المقصود بذلك هو الذكاء من 
حيث هو عقل واع بذاته» إنما هو القوانين الكامنة في الظواهر. فحركة النظام الشمسي 
تحدث وفقاً لفوانين لا يمكن أن نتغير؛ هذه القوانين هي العقل الكامن في الغلواهر التي 
نتحدث عنهاء لكن لا الشمس ولا الكواكب التي تدور حولها وفقا لهذه القوانين يمكن 
أن يقال إن لها أي ضرب من ضروب الوعي. ئ 

والثانية: نظرية «العناية الإلهية» وهي الوجهة الدينية التي تقول إن العالم لا يترك نهباً 
للمصادفات والعلل الخارجية العرضية: وإنما تحكمه ١عناية‏ إلهية) (همء10.م5). 

إن الحقيقة القائلة بأن العناية الإلهية توجه أحداث العالم تتفق مع المبدأ الذي 
نتحلاث عنه؛ لأن العناية الإلهية هي الحكمة مزودة بقوة لا متناهية تحقق غرضها 
وغايتهاء هذه القوة اللامتناهية هي التدبير العقلي المطلق للعاله''". 

إذا كانت هذه الاجابة صحيحة من وجهة نظر فلسفة خاصة بعينهاء جعلت العقل. 
حينما يكون هو المسيطر على تاريخ العالم» وسيطاً بين الفلسفة وبين التاريخ» فإنها ستأخذ 
طريقها إلى كل فلسفة في التاريخ. ففي نظر بنديتو كروس (00:6© 8000600): (ليس 
التاريخ إلأقصة العقل البشري) لذا كان يدعو إلى التوفيق بين الفلسفة والتاريخ» ويرى أن 
مهمة الفلسفة هي تفسير ما غمض من حقائق كل مرحلة من مراحل التطور التارييخي '" 

يقول جوزف هورس: «من المسلّم به أنه من يتعاطى التاريخ يضع نصب عينيه ميدأ 
فلسفياً يقرر أن في مجرى التاريخ البشري عقلاً يقود الجماعات» وأن عقلنا يستطيع 
دراسة علل الحوادثء وأن بصيب بعض التوفيقء لما بين عملنا والنشاطات البشرية من 
التوافق. هذا المبدأ أساسي في كل علمء لأن كل علم يدرس الأشياء لأنها مرتة بعلّة 
يتناولها العمل الإنساني بيسر»"". 


(1) هيجل /المصدر نفه: مع آم 
(؟) إلمر بارنز / تاريخ الكتابة التاريخية 41ا. 


يدن 


ومن العبارة الأخيرة نصل إلى الفكرة الأخيرة التي تردم الهة بين الفلسفة وبين 
التاريخ, 

فمنذ ظهرت النظرة إلى التاريخ على أنه «علم؛ من العلوم؛ وليس فنا من فتون 
الآداب الإنسائية, أصبح التاريخ يتسلّح بقضايا فلسفة العلم» من قبيل: الفكرة؛ والمنهج, 
اله 5 

بل أصبح يتسلح بالأداة الأساسية فى العلوم الطبيعية؛ وهى «العلّة) ويدافع عنها 
كحقيقة ثابتة في التاربخ» ثباتها فى عالم الطبيعة. ثم أصبح قادرا على التسلح بمقولة 
«العلية» المعتمدة فى الدائرة الفلسفية» لتصبح مقولة «العلية1 هذه المرة حلقة وصل 
أكيدة بين التاريخ وبين الفلسفة. ويتأكد هذا الوصل عندما يصبح التاريخ فى نهجه 
الفلسفى ةا بععولتى: «الكلية) المتعدمة على «العلية)؛ و١الغائيةه‏ الملازرمة لها. 

من هنا أصبح البحث يدور لا حول علاقة الفلسفة بالتاريخ» التى سيحسم القول فيها 
بناء على هذا الفهم الجديد الذي يعطى أصطلاح «فلسفة التاريخ» معنى' حقيقياً منسجماًء 
لا تنافر فيه ولا تناقض» وإنما أصبح البحث يدور حول مدى إمكان اعتبار التاريخ علماً 
من العلوم: له الحق في أن يتسلح بأدواتها. 

فإذا تحقق أن التاريخ «علم»؛ فقد قطع الطريق نحو الائتلاف مع الفلسفة؛ من هنا 
أصبح البحث في إثبات كون التاريخ علماً من أهم البحوث التي يتناولها فلاسفة 
التاريخ» دون التفات أكثرهم إلى الاشكالية الفلسفية المثارة حول التأليف بين الفلسفة 
والتاريخ. 

وقبل تناول هذا البحث ينبغي التوقف قليلاً عند ما أنجزته فلسفة التاريخ. لا للتاريخ 
وحده. بل للفلسفة نفسها أيضا: 


. 17 : دراسات فى فلسفة التاريخ / جامعة الموصل‎ )١( 
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إن الانتقادات التي وجهها فلاسفة التاريخ للتاريخ السرديء كما فعل كوندورسيه؛ 
وفولتير» واشبنجلر”" (وقبل الجميع مسكويه وابن خلدون) إنما يراد بها إبراز ما أنجزته 
فلسفة التاريخ لعالم المعرفة الإنسانية؛ والذي يمكن تلخيصه بعبارة واحدة» وهي أن 
فلسفة التاريخ جعلت من وقائع التاريخ المتراكمة؛ شيئا ذا معنى وهدف»؛ ومن الظواهر 
المجزأة المفككة الغامضة» وحدة منسجمة مثهومة. 


أما عن أثر فلسفة التاريخ على الفلسفة نفسهاء فقد قيل: إن فلسفة التاريخ تعوكض 
قصور الفلسفة أيضأء كما عرّضت قصور التاريخ» فهي تشل الفلسفة إلى الواقع لكي لا 
تحلّق بعيداً عن عالمنا"» ذلك أن فصل الفلفة عن التاريخ هو بمثابة فصل الروح عن 
البدن وإثبات الروح مجرّدة غير مرئية» لا مستقرٌ لها إلا في عالم الغيب.. وإنما حييت 
الفلسفة بشكل واضح في العصور الحديثة ابتداء من الفرن الثامن عشرء بعد اكتشاف 
فلفة التاريخء ابتداء من فبكوء وكوندورسيه» وفولتير» وروسوء حيث ارتبطت الفلسفة 
بالتاريخ؛ وحيث أصبح التاريخ موضوع الفلسفة المفضل."”" 

ولكن للفلسفة أيضاً فضلها على التاريخ؛ إذ هو قد استفاد منها مقولاتها ليحقق 
فلسفته الخاصة:؛ «يلتمس التاريخ من الفلسفة الحكمة والمغزى» وتلتمس الفلسفة من 
التاريخ الواقعية وضرب الأمئال: كلاهما يكمل في الآخر قصوراء ومن ثم كان الزواج 
بينهما قائماً رغم معارضة الأهل من فلاسفة ومؤرخين0”". 


هل التاريخ علم؟ 
عندما طغت النزعة الآلية فى تفسير الأشسياء؛ على أثر التقدم الكبير الذي حققته 


(0) ول ديورانت /قصةالتلسقة: )لا؟ ؛ جورف هرورس / قيمة التاريخ: 41 !4 د. أحمد محمود صبحي / في 
فلسفة الثاريش: 115 محمد جلوب فرحان / الفبلوف والتاريخ: 1538 . 

(7) د. أحمد محمود صبحي / في فلفة التاريخ : ١١4‏ , 

(5) د, حسمن حنفي / دراماث نلسفية في الفلسفة الغرية اللحدديئة والمعاصرة: +2 45 دار التنوير» ببروت. ط 05 1590م 

(4) د. أحسد مسحمود صبحي / في فلسقة التاريخ : .١14‏ 
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العلنوم الطيعية» أصبحت التجربة الآلية هي وحدها المؤدية إلى اليقين. وعيمن على 
الفكر الغربي قول جاليلو: «إن الوجود مكتوب بلغة رياضية» فأصبحت الصيغ الرياضية 
هي الأساس لكل شيء, والمقياس لكل تقريم. 

وإذا كان كل شيء فى الوجود يسير على أساس هذا النوع من القوانين: فما هو 
شأن عالم الروح؛ أو الحاة؟ 

إنها إما أن تخضع لهذا المنهج الوحيد الصادى. والمؤدي إلى اليقين ؛ وعليه فأن 
الدراسة في ميدان الروح والحياة ستؤدي دائماً إلى وضع صيغ رياضية» وأن لغتها 
ستكون لغة المعادلات والمتواليات والكميات السالبة والموجبة» وما إلى ذلك مما هو 
معتمد فى لغة الريافيات. وإما أن تخرج عن دائرة العلوم والمعارف؛ ليكون نصيب 
الدراسة فيها الاخفاق الدةة 7 

0 هذه النزعة على المعنيين بالتاريخ؛ من فلاسفة ومؤرخمين؛ باتجاهين 
متناقضين» ساوى أحدهما بين التاريخ وبين العلوم الطبيعية» فيما خالف الآخر ووضع 
التاريخ في مصاف الآداب الإنسانية. 

فقد انعكست هذه النزعة ايجابياً على التاريخ في عصر التنوير» فظهر الاتجاه الذي 
يجعل من التاريخ علماً بالمعنى الفزيقي للعلم؛ فحددت على هذا الأساس ثلاث 
خطوات أساسية للبحث التاريخي العام وهى: 

أ حصر الفترة أو المرحلة التاريخية التى يراد دراستهاء زماناً ومكانا. 


ب -اعتماد المنهج التجريبي الاستقرائي» وإن كان بشكل غير مباشر» عن طريق 
حشد مادة تاربحية تستوعب حصيلة هائلة من التفصيلات التاريخية, 


ج ‏ الوصول إلى أحكام كلية يمكن الاستفادة منها في الحاضر والمستقبل. 


)١(‏ عيد الر حمن بدو /اسشبتجلر : ل 


أما الاتحاه الآخر ففدك صن على أن علوم الطبيعة خاصة بالطبعة المادية ولحدهاء 
دون الكاثئئنات الحية؛ عالم الروح وعالم الحياة» والتى يدخل في نطاقها العالم الذي 
يعنى به التاريخ. 


الخروج منه بتعميمات وقوانين عامة. 


من هنا تركز البحث على التمييز بين الطبيعة؛ وبين الروح؛ وخصوصاً بين ما يدععى 
«عالم الطبيعة» وبين ما يدعى «عالم التاريخ» أي بين العالم الذي تتعامل معه العلوم 
الطبيعية؛ والعالم الذي يدرسه التاريخ. فقد قيل إن العلوم الطبيعية تبحث في الثابت» 
وفي ما يتكرر حدوئه منذ الأزل» وفي المبادئ العامة, أما التاريخ فيهتم يميدان التفرد 
والروح والتبدل؛ وهذ! الاختلاف الأساسي يفرض طرقاً مختلفة: فطرق العلوم الطبيعية 
القائمة على المطلق والتنظيم لا تلائم دراسة التاريخ» حيث إن التاريخ يواجه الأفراد 
والجماعات التى كانت يوماً ما حيّة ثم لم يعد بالامكان إدراك شخصياتها المتفردة إلا 
بممارسة الفهم التبصري للمؤرخ.'" 

وتبئى هذه النزعة التى فصلت بين التاريخ وبين العلم عدة مدارس تاريخية: منها: 

١‏ -المدرسة الرومانتيكية: التي ترى أنه هلا أمل يرجى من وراء التحليل الفكري 
المفصل تعليل أحداث التاريخ1(؟): ذلك لأن «التطور الثقافي لأي أمة إنما يتم 
تدريجياً ولا شعوريأء وأن كل مقومات الثقافة القومية ترتبط فى ها بينها ارتباطاً أصيلا 
وتتخذ في تطورها طريقاً واحدا ... وأن هذه القرى الخلاقة اللاشعورية تتحرك وتعمل 


فشكن غامض» تحلاىي أئ تحليل فكرى الك 


)١(‏ جفري باراكلو / الاتمجاهات العامة في الأبحاث التاريخية: 58 ترجمة الداكتور صالح أحمد العلي؛ مؤسسة الرسالة» 
ط 03 1404ه. 44ةام. 

(1) تاربخ الكتابة التاريطية 501:1 . 

(؟) تاريخ اللكتابة التاريضية :١‏ 1585, 
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؟ -وفي القرن التاسع عشر نفسه ظهرت هذه النزعة على يد طائفة من الشعراء» على 
رأسهم (جيته) الذي يقول: «إن الموجود الحي لا يمكن أن يقاس يشيء آخر خخار جه 
وإذا كان لابد من قياسه وتفسيره؛ فلابدً أن يكون الحيّ مقياس نفسه إلا أن هذا 
المقياس مقياس روحي إلى أعلى درجة:؛ فلا يمكن أن يكتشف إذن بطريق 
العواعن ا 

* المذهب الحيوي الجديدء الذي كان أهم أقطابه من الفلاسفة: (دريش) في 
ألمانياء و(برجسون) في فرنسا. وقد ركز هذا المذهب على الفوارق الجوهرية بين المادة 
وبين الككائن الحي, والتي أوجزها (دريش) بامتياز الكائن العضوي الحي بأن كل خلية 
من خلاياه اوعضي انشاء الكتارد المشبرى الى كلد وبحاصية القيام يانه مره 
آخر من أماالالة. أو المادة الجامدة؛ فعلى العكس من هذا بلاحظ فييًا أن الجزء لا 
يمكنه بذاته أن ينتج الكل» كما لا يستطيع أن يأخذ وظيفة جزء آخر. فالكائن العضوي 
الحي إذن لا يمكن أن يشيّه بالالة, فلا تنطبق عليه قوانينها. 

وأضاف برجسون امتياز الكائن الحي بأن الماضي عنده يؤثر فى الحاضرء بمعنى أن 
الحياة سلسلة واحدة من الأفعال يتكون منها تاريخ حقيقي؛ أما المادة فالحاضر بالنسية 
إليها لا يحتوي شيئاً أكثر مما يحتويه الماضي» وكل ما نجده في المعلول كان من قبل 
ل 


؛ -المدرسة التاريخية: وهي من المدارس ذات الأثر الكبير على اتجاه الدراسات 
التاريخية في القرنين التاسع عشر والعشرين؛ ذات نظرة مثالية للتاربخ؛ أكدت على 
التفرد في الحوادث التاريخية؛ وعلى التمييز بين عالم التاريخ وعالم الطبيعة» وأثارت 


ومعنى هذا أن تطور ثقاقة أي أمة ونظمها إنما يخضع لتأثير تلك القوى الروحية الغامضة؛ التي أطلق عليها (فون رانكه) 
في ما يعد اسم تروح العصره (اكزعع6اع2): المصدر نفسه 8٠ : ١‏ 7, 

10 514 : عبد الرحمن بدوي / اشبنجلر‎ )١( 

(١؟)‏ عبد الرحمن بدوي / المصدر نقسه :55 39, 


مسألة فلسفية أخرى وهي: «أن المؤرخ منغمر بنفسه في التاريخ» فلا يستطيع أن يقف 
فارححة واف مت الم سياف الأمر الذي يؤكد عدم قدرة المؤريخ على الخروج 
بقوانين صادقة, ولا اعتماد مناهج العلوم الطبيعية في دراسته» وأن أداته الوحيدة لفهم 
التاريخ هي البصيرة والالهام. 

بقول هردر 11006 6011160 «مدراول"ء وهو من أهم أعلام هذه المدرسة» في 
كتابه «فلسمة أخرى للتاريخ»: ب «الفهم السليم للتاريخ يقتضي التحرر من سوء تصور 
عصر التنوير للتاريخ؛ إنه عصر يفترض وحدة طبيعة البشرية في كل زمان ومكان. 
ويقيم قيماً مطلقة يفرضها على كل عصور التاريش» مع أن التغير الدائم هو جوهر مسار 
التاريخ. فلا تتشابه لدى امة واحدة لحظتان:ء فما بال امتين؟ والمؤرخ الذي يلاحظ 
التشابه ويتغافل عن التباين إنما يسيء فهم واقع التاريخ» ". 


وميز فيلهلم فيندلبائد لمدطاءل18/1 ماعط اذلا! بين علوم الطبيعة وبين التاري» بأن العلوم 
الطبيعية واضعة للقوانين؛ لأنها تهدف إلى صياغة قوانين عامة؛ فهي تدرس ما يتكرر 
على تمط واحد. بيثها التاريخ بدرس ما يحدث مرة واحدة» ولا يحدث أن فهو من 
العلوم المصرّرة للأفكار. وأن غاية العالم هي المعرفة» وغاية المؤرخ التقييم؛ ومن ثم 
يعد التاريخ من علوم الْقَيم؛ فالأحكام الأخلاقية التى يصدرها المؤرخون, والتي تشكل 

: : م 1 

ما يعرف باسم «حكم التاريخ» تجعل هذا العلم قريباً من علم الأخلاق.'' 
ويعد (كولتجوود) لمهسودناامت .6 .8 الانجليزي المتوفى 21547 و(كروتشه) 
ععه © مناءلعدءظ8 الايطالى المترفى 1467 من أبرز المؤرخين المتأخرين الممثلين 


)١(‏ جفري باراكلو /الاتجاهات العامة في الأببحاث التاريضية: 36 4:395؟. 

(1) يوهان جوتفرد هردرء الفيلسوف الألماني المولود سنة 174م, درس الطب واللاهوث, واعتتق المذهب التفري 
الذي يؤكد على الفردبة في الدين, والذي انعكس علي رؤيته للناريخ؛ وكان مرافقاً ل (جيته)؛ وقد شكل معه 
حركة أدبية وتأثر يه. 

(5)د, أحمد محمود صبحي / في فلفة الثاريخ: 37 8؟. 

(4) د. أحمد محمود صبحي / التصدر نقسه: 58. 
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للنزعة التاريخية» التي تؤكد عدم صلاحية المنهج التجربي لدراسة التاريخ,'"! 

غير أن هذه الاتجاهات. لا تشكل نهاية البحث في إمكان انتساب التاريخ إلى 
فصيلة الحلوم. 

فثمة اتجاهان آخرأن» يحقق أولهما خطوة أو خطوات إلى الأمام؛ حتى من حيث 
لا يربد» فيما يحقق الثاني غايته فى حسم النزاع لصالح علمية التاريخ, 


بمتل الاتجاه الأول فلاسغة عارضوا نسبة التاريخ إلى العلوم: لكن معارضتهم كانت 
تنضمن الاعتراف بوجود قوانين في التاريخ» تحقق العلم والمعرفة: ويمكن ملاحظة 
هذا في الفكرتين الآتيتين: 

١‏ - العلسية: فالعلية الموجودة في عالم الطبيعة» هي موجودة في عالم الحياة أيضاً: 
ولكن بتبط مختلض» فعئدما أواد برجسون أن يميز بين الطبيعة وبين الحياة» قال: «في 
الطبيعة كل ما نجده في المعلول كان من قبل في العلة؛ بينما في الكائن الحي لا نرى 
المعدلول يحتوي على ما في العلة فحسبء بلى يحتوي على ما في العلة مضافا إليه كل 
ماضي هذا الكائن الحي؛ ومر جح ذلك و.حود خلق مسثمر وتجد يد دائم»” . 

فإذا كان هذا الاستتاج يمنم العلية في عالم المادة صفة الثيات؛ ويسلبها في عالم 
التاريخ هذه الصفة: فإنه لا يلغي العلية نفسها التى ستبقى مرجعاً في تفسير ذلك الخلق 
المتمر والتجديد الدائم. 

أما الفلاسغة الذين تنكروا للعلية في التاريشء فلم يستطيعوا أن يتركوا مككانها شاغراً: 
فوضعوا بديلا عنهاء عرّفوه ب «المصير»»؛ وإذَا تابعنا تعريفاتهم للمصيرء فسنجد أنه يعود 
و تيه يخي ني 


نالك جغري بارا كلو / الاتجاهات العامة فى الابحاث التاريسية: 51 د. أحدمد محدمرد صبححدي / في فلسقة التاريخ: اا 
0 


(1؟ عبد الرحمن يدوي / اشتصلر : 59 . 


يق 
حم 


ذإذا كان والحصيرن عه البوتاننين قوة تغالة شار ةين الإماق ارهن الإتباط 
خارجي بين خطيئة وبين عقاب يفرضه النظام الإلهي؛ فإنها عند فلاسفة الغرب 
المحدثين الذين قالوا بها: «قوة باطنة في الإنسان نفسه. وارتباط على ينشأ عن تبادل في 
التأثير بين الأفعال الإنسانية بعضها فى بعضصى»7". 

ولعل أفضل من شرح فكرة المصير هو الفيلسوف الألماني (زميل)» وهو بالرغم من 
تأكيده على اعتبار «المصيرة بديلاً عن «العلية؛ يخلص من شرحه المفصّل إلى «أن 
المصير عبارة عن سلسلة من الأحداث الموضوعية التي تتوالى تبعاً لقانون العلية»'". 

؟ - العظرية والتجريية: فالمدرسة التاريخية؛ المعارضة جوهرياً لمذهب الطبيعة 
تؤمن بوجود عنصر مشترك بين العلوم الطبيعية والعلوم الاجتماعية؛ ذلك أنها تتبنى 
فكرة أن علم الاجتماع؛ مثل الفيزياء» فرع من المعرفة التي تهدف إلى أن تكون نظرية 

وهذا يعني أن العلوم الاجتماعية يجب أن تفسر وتتوقم حوادث ماء بمساعدة 
نظلريات أو قوانين عامة» مسندة بالاختبار. أي أن الحوادث التي تفسرها وتتوقعها هي 
حقائق يمكن ملاسحظتهاء وأن الملاحظة هي أساس قبول كل نظرية مقترحة أو رفضها. 

فإذا كان نجام الفيزياء يفيد نجاح تنبؤاتهاء وأن نجاح تنبؤاتها يمكن عله التعزيز 
أو الإثبات التجريبى لقوانين الفيزياء؛ فإن المقايسة مع العلوم الاجتماعية تعني أن 
النجاح في هذه العلوم يشتمل كذلك على تعزيز التنبؤات وتأكيدها. ويستع ذلك أن 
مناه معينة (التنبؤ بمساعدة القوائين؛ واختبار القوانين بالملاحظة) يجب أن تكون 
مشتركة بين كل من الفيزياء والسوسيولوجيا"”. 


, ١/55 : عبد الرحمن يدوي / اسمبنجلر‎ )١( 
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8. 


أما الاتهاه الأخير فقد حسم الموقف لصالح القول باتتساب التاريخ إلى العلوم؛ وقد 
مكله علماء وفلاسقة ويك 

- فَفى عام 1844م أدخل (ريتان) العلوم التاريخية في مؤلفه عن مستقبل العالم. 

د وردد فوستيل دي كنولانج (180 -1844) هذا القول مراراء في كتابه «العصر 
الوسيط» وقال: «التاريخ علم لا يُتتخيل: بل يرى» وهو نظير كل علم ينظلر إلى الأحداث 
ويحللها ويقارن بنهاء ويحقّى الروابط العائمة بيئهاء والمؤرخ يبحث عن الحدث 
وبدركه بدرس النصوص بإمعان ودقة؛ والطريقة واحدة في كل علم مؤسس على 


الملاحظة الدققة»”". 


ودافع ( كوندورسيه) عاتم الرياضيات الفرنسى  19/47(‏ 1744) عن ثلاث قضايا 
جوهرية في التاريخ. هي :«النبوٌ» و «التجربة» أي إمكان الاستفادة من التاريخ؛ و 
«الاستقصاء؛ . إذ يقول: «إذا كان للتكهن بتقدم الإننان؛ ولتوجيه مراحل هذا التقدم: 
وتعجيله. علم جدير بذلك؛ فهذا العلم إنما يكون في ذكر خطوات الإنسان في ماضي 
الأزمنة؛ وجعل تاريخها أساساً لخطواته المستقبلة. 

لقد نبذت الفلسفة تلك الخرافة التى حوت في تاريخ القرون الماضية كل قاعدة 
وكل حقيقة» أفلا يجدر بها والحالة هذه أن تشمل فى حكمها الوهم الذي استيعد عبر 
الماضىي؟ ا 

وإذا كان الاستقصاء مفيداً في الدراسة التى يتناول فيها فلاسفة ما وراء الطبيعة 
وفلاسفة الأخلاق حالة الإنمان الفرد؛ أفلا يكون ذا فائدة في دراسة المجتمع الإنساني؟ 
وإذا كان من المفيد ببحث حال المجتمعات والعلاقات التى قامت بين المعاصرة منهاء 
فلماذا لا يكون من المفيد أن تدرس في تعاقب الأرمنة؟9 


(1) جوزف هورس / قيمة التاريخ :61 . 
(1) جروزف هرورس / قيمة التاريش! 46 1غ . 


كع 


وعندما أراد مونتك_كيو (1584 )1١/66‏ دراسة روم القوائين؛ لجأ إلى مر جعه 
الوحيد في التاريخ إذ إن القانون أفضل شاهد أمكن لأي شعب أن يقدمه لناء وهو 
لذلك أثر تاريخي لا يضاهيه أثر"'' 

ومن ناحية أخرى أعاد الكثير من الفلاسفة موقف أولئك المخالفين للقول يعلمية 
التاريخ إلى عهد كان المؤرخ والفيلوف فيه ممثلاً للبلاط» دائراً في دائرة اهتمامه. 

يقول جوزف هورس: القد أغرى العظماء من قبل بعض كبار الكتاب» فجعلوهم 
يعملون لفائدتهم» ومثال ليبنتز"" شاهد على ذلك؛ أما الآآن فالعصر عصر اتصال الكاتب 
بالجمهور اتصالاً عفري والبحث بحث موضوعي في النتائج؛ لا يستلهم فائدة سياسية 
يجنيها شخص او حزبء والعمل عمل علمي بحت في حقل ماضي الإنسان» يستفيد منه 
كل إنسان, المجهود مجهود مجرّد منزه في المظهر لكنه في الواقع طمويم إلى إنتاج 
خصيبء يتفق فى جوهره مع اتجاه التعدم البادي فى حمل علم الاقتصاد السياسي: 
والعلوم الفيزيائية» حيث تتحكم العلوم في النظم البشرية» ". 

5 هذا الاطار نفسه يأتي نقد كل من (كوندورسيه) و(فولتير) للتاريخ في تلك 
الحقبة' ' إذ لاحظ كوندورسيه: «أن تاريخ السياسة والفلسفة والعلرم لم يكن من قبل 
سوى تراجم لبعض الرجالء بيد أن الجنس البشري إنما هو تلك الكثلة من الأسر التي 
عاشت من عمل أيديهاء وقد أهملها التاريخ؛. 

ولاحظ فولتير: «أن تاريخ أوربا أصبح مجموعة جسيمة من عقود زواج؛ وسلاسل 
نببء وألقاب متنازعة؛ تنشر في جميع صفحاتها الغموض والجفافء وتطمس آثار 
الأحداث الكبرى والنظم والعادات». 


,44 : جرزف هورس /المصدر نفسه‎ )١( 

(5 لبعز فلرف ومؤرخ الماني عاش بين (1143و1715م) اعتمد من بل أسرة ولف الحاكمة في ألمائية: مؤرخاً 
ومشرفا على مكتبة هانوفرٌ؛ المصدر تفسه: 58 ١غ.‏ ومن المتأثرين به الفيلوف الألمائي الآخر (هردر) المتقدم 
الذكر. د. أحمد محمود صبحي / في فلسقة التاريخ: 4]. 

(9) جوزف هورس /المصدر نفسه : 45, 

(غ) جرزف هورس /المصدر نفه: اككى /ا1 


ع 


الإنسانيات والعلم؛ حيث كان مفترضاً أن الإنسانيات تمثل الثقافة العريضة للطبقة 
الحاكمة؛ في حين يمثل العلم مهارات الفنيين الذين يخدمون تلك الطبقة» لذا وجدنا 
أن الحجج المؤيدة لاستبعاد التاريخ عن العلم لا تأتي من العلماء التواقين إلى استبعاد 
المؤرخين عن صغوة معشرهم, وإنما من المؤرخين والفلاسفة التواقين إلي صياغة 
وضعة التاريخ بوصفه فرعا من الآداب الإنانية. فكلمتى «إنسانيات» و(إنسانى»؛ هى فى 
هذا الإطار من مخلفات ذلك التحامل القديم المستند إلى البنية الطبقية للمجتمع 
الإانجليزي الذي صار من مخلفات الماضي”" 


خلاصة الاعتراضات والردود: 


جمع إدوارد كار و كارل بوبر الاعتراضات والحجج التي يستند إليها التمييز بين 
التاريخ وبين العلوم الطبيعية؛ وأهمّها: 


والشموليء لذا فالتعميم الذي هو أساسي في المنهج الفيزيقي. هو غير ممكن في 
التاريخ. 

؟ ‏ إن التاريخ لا يعلّم أي درس. 

 '"“‏ إن التاريخ غير قادر على التنبوء. 

5 -إن التاريخ ذاتي بالضرورة: فهو منحرف إذن عن الموضوعية. 


)5( 


4 إن التاريخ على نقيض العلم يتطرق إلى قضايا الدين والأخلاق 


()ادواود كار/ ما هو التاريخ: لالاء تر جمة ماهر كيالى وبيار عقل: المؤسسة العربية للدراماات والنشن ط او199. 
(؟) إدوارد كار / ما هو التاريخ: 65 - 0ت ؛ يلاحظ أيضا : كارل يوبر: 155 -56. 


م 


ثم أحابا على هذه الحجج بتفصيل متاسبء خلاصته: 


١‏ -ان المزعم بأن التاريخ يتعاطى مع الاستثتائي والخاص؛ في حين يتعاطى العلم مع 
العمومي والشمولي؛ يستند إل سوء فهم. إن استخدام اللغة بحد ذاته يلزم المؤرخ؛ على 
غرار العالم بالتعميم. لقد كانت الحرب البولينزية والحرب العالمية الثانية مختلفتين 
كليا وكان كل منهما حدثاً استثنائياًء ولكن المؤرخ يسميهما كليهما حرباً. وحيلما 
كتب غيبون (015009) عن نثبيت أركان المسيحية على يد قسطنطين وعن نهوض 
الإسلام بوصفهما ثورتين»؛ فانه كان يطلق صفة عمومية على حدثين فريدين. ويفعل 
المؤرخون الحديثون الشيء نفسه حيئما يكتبون عن الثورات الإنجليزية والفرنسية 
والروسية والصيئية. 


فالسؤرخ ليس معنياً بالاستثنائئي في واقع الأمرء وإنما بما هو عمومي في الاستثنائي. 
ويلجأ المؤرخ باستمرار إلى استخدام التعميمات لاختبار الأدلة التي يملكهاء فإنه لمن 
الخطأ القول إن التعميمات أمر غير مألوف في التاريخ» فالتاريخ ينمو بفضل التعميمات. 
وبعيارة إلترن (00ا8): «إن ما يميز المؤرخ عن الذي يكتفي بتجميع الوقائع التاريخشية هو 
التعميم: وكان يوسعه أن يضيف أن الشيء نفسه يميز عالم الطبيعة عن هواة الطبيعة 


8 انلق 


الذين يقومون بتجميع العينات الطبيعية. 
؟ بعد إثبات حقيقة التعسيم في التاريخ» تصبح اللاجابة على الحجة الثانية» في 
إمكان التعلم من التاريخ» واضحة: فالتقطة الحقيقية بالنسية للتعميم هي أننا نحاول من 
خلالها أن نتعلم من التاريخ؛ وأن نطيّق الدرس المستقى من سلسلة من الأحداث على 
فلي اقيم 7 
 "‏ أما القول يعدم قدرة التاريخ على التنبؤء فهي قضية محاطة بنسيج من سوء 


(1) إدوارد كار / ما هو التاري : 617 0١‏ أيضاً: كارل بوبر /بؤس التاريخية : ١18-115‏ , 
(؟) إدوارد كار /فها هو التاريخ : 5ك 5”, 


الفهم. فمن ناحية: إن المدخل إلى التنبؤ في التاريخ يكمن في التمييز بين العام 
والخاصء» بين الشمولي والمفرد. فالمؤرخ وهو ملزم بأن يعمّم؛ إنما يوفر بعمله هذا 
توجيهات عمومية للعمل المقبل؛ تمتاز بأنها سليمة ومفيدة؛ لكن ليس بوسعه أن يتنبأ 
لوانت مده لان المحدد هو مفردء والآن عتفس الصتدفة يدخل ضمنه؛ وهله 
القضية واضحة حتى في الأمثلة العادية» فهو يستطيع أن يتنبأ بأن ثورة سوف تحصل في 
بلد معين في المستقبل القريبء إذا ما أقدم أحد على تفجيرهاء أو إذا لم تقم الحكومة 
بأي شيء لمنعهاء وقد يرافق هذا الاستنتاج تقديرات تستند جزئياً إلى مقارنات مع 
النورات الأخرى حول المتحى الذي يمكن أن تتخذه قطاعات الشعب المختلفة, 

ومن ناحية أخرى فإن قضية التنبؤ في العلوم الطبيعية نفسها لا تختلف جوهرياً عنها 
في التارييخ: من حيث كونها تنبؤات شرطية أيضأ فقانون الجاذبية لا ينبت أن تفاحة 
معينة سوف تسقط على الأرضء فقد يسارع أحد لالتقاطها قبل أن تسقط. وقانون 
البصريات الذي ينص على أن الضوء يسير في خط مستقيم؛ لا يستطيع أن يقطع بأن 
ضعاع ضوء معين سوف لن يتكسر أو يتبعثر بفعل جسم ما يعترض مسيره. وهذا لا يعني 
أن استدلالات المؤرخ تماثل استدلالات الفيزيائي في دقتهاء لكن المراد هو أن طرقهما 
ليست هتبايئة من -حيث الجوهر""" 


؛ ‏ فحوى الحجة الرابعة هي أن الذات والموضوع فى العلوم الاجتماعية ‏ ومنها 
التاريعم ‏ يئتميان إلى الفئة نفسهاء ويتبادلان التأثير كل على الآخر. فالمؤرخ ليس مراقباً 
مستقلاً ينتسي إلى فصيلة أخعرى وهو يسجل تاريخ البشرء وهذا يعني أن وجهة نظر 
المؤرخ تدخل بصورة نهائية في كل ملاحظة يقوم بها. 

هذا الزعم أنتجه تصور الانقسام الحاد بين الذات العارفة وبين موضوع المعرفة» 
الذي اتخذته نظريات المعرفة الكلاسيكية حتى القرن التاسع عشر بتأثير «العصر 


(1) إدوارد كار / ماهر التاريخ : 25-17 يلاحظ أيفا : كارل بربر / بوس الناريخية: 67-84 و 5 17. 


الذهبي» لولادة وتطور العلم. لكن وجهة النظر تلك قد تعدلت بصورة جذرية بفضل 
نجاحات العلم الحديث؛ فلم تعد نظريات المعرفة الكلاسيكية تتلاءم مع العلوم 
الجديدة؛ وبخاصة مع الفيزياء. إن الفلاسفة بدأوا يد ركون أن عملية المعرفة لا نفصل 
بين الذات والموضوع بحدّة كما كان متصورا وإنما تتضمن قدراً من التداخل والترابط 


للق 


ومن ناحية أخرى فإن الموضوعية فى التاريخ هي موضوعية العلاقة بين الماضي 
والتفسير» بين الماضي والحاضر والمستقبل. 

والمؤرخ الموضوعيء هو الذي يتحلى بخصلتين؛ الأولى: أن يملك الفدرة على 
الارتفاع فرق مجال الرزية المحدود لوضحه الخاص في المجتمع وفي التاريخ. والثانية: 
أن يملك القدرة على أن يقذف برؤيته إلى المستقبل بطريقة تمنحه نفاذا إلى الماضى. 

هؤلاء يملكون رؤية بعيدة المدى بالسبة للماضي وبالنسبة للمستقبل» ويستطيعون 
نفسه: «إن مؤرخ الماضي لا يقعرب من الموضوعية سوى بمقدار ما يقترب من فهم 
المستقبل»”". 

0 تتضمن الحجّة الخامسة نقطتينء هما: علاقة التاريخ بالدين» وعادقته بالأخلاق. 

ففى شأن الدين هناك اتجاهات ثلاثة للتاريخء اتجاه أفرط في هذا الأمر فتسب 
الوقائع التاريخية بشكل مباشر إلى الآلهة: وهذ! اتجاه مناف للعلمء أما الاتجاه الثاني» 
فبالمرغم من إيماننه بوجود إلمه أعطى التاريخ معناهء إلا أنه ربط الوقائع بأسبابها ربطا 
علمياًء وسلك السبل العلمية فى ترتيب الأنحداث الدنيوية. 


(1) المصدر نقسه : .1١18-114‏ 


ملت 


وبازا هذين الاتجاهين وحد الاتحاه الآخر الذي تيلى الو ضعية المستعلة للتاريخ. 
وفصل بين ما أسماه #تاريخ إلهي؛ و «تاريخ دنيوي» وجصل الأخير هر وظيفة 
العلا 

وهنا نختئف مع إدوارد كار الذي انتقد حتى أصحابف الاتبجاه الأخير لكونهم آمنوا 
أن نهاية التاريخ أو هدفه يقع خارج التاريخ» لأنه يصعب عليه الترفيق بين تمامية التاريخ 
والإيمان بقوة ما فوق تاريخية يستتد إليها معناه ومغزاء بالرغم من أنه لا ينكر على 

ذلك أن اكتشاف المؤرّخ القائم على أسس علمية آثارأً ما لقوة فوق تاريخية في 
هسار امتاريخ؛ لا يقل علمية عن اكتشاف علماء الطبيعة أن الكون المادي له بداية. 

إن الأسعلة الخطيرة التي نراكمت بسين يدي توينبي حول السر في تكرار «النسج» 
و«نقشمص النسج ا كي الميجتمعات والح راف ل يكفي عدم التنبه إليها م مؤرح 

أما في شأن علاقة التاريخ بالأخلاق؛ فتتلخص الحجة في أن التقييم الأخلاقي الذي 
يمارسه المؤرخ هو خروج عن الموضوعية من وجهتين: إحداهما أنه تحكيم للأهواء 
والدوافع الذاتية؛ في حين أن من خصائصص العلم التجرد عن الأهراء الدانية. والثانية: أنه 

ففي إطار الوجهة الأولى : يمكن ملاحظة أن وجهتي نظر المؤرخ والأخلاقي غير 
متطابقتين» فالمؤرخ لايُعنى بالسلوك الشخصي لرجل التاريخ إلا بمقدار ما أثر ذلك 
السلوك فى الأحداث التاريخية؛ عندئذ فهو لايخرج عن مجال عمله التفريري» خلافاً 
للأخلاقي الذي تتركز وجهة نظره حول النوازع الذائية وتفاصيل السلوك الشخصي. 


00 


)١(‏ المصدر نفسه: لاك _ر ارك 
(؟) الأسئلة التي اختتم بها المجلدات النة الأولي. انظر: دي. سي. سمر فل /بحث في التاويخ ‏ مخنصر المجئدات 
الستة الأولى -لتويئبى 785:17 ويعدها. 


لت 


وصن ناحية أخمرى فإن الوقائع التاريخية تفترض مسبقا قدراً من التعليل؛ وتتضمن 
التعليلات التاريخية دائماً أحكاماً أخلاقية أو قيمية: لكن هذا لا يفقدها موضوعيتهاء 
لانها أحكام قائمة أساساً على المقارنة بين الوقائع التاريحية نفسهاء وليس على أساس 
الاهواء الذاتة للمؤرخ. 


وفي إطار الوجهة الثانية: ينبغي التمييز بين ما هو معيار فوق تاريخي للقيم؛ وبين ما 
هو معيار قيمي تاريخى. ففى حين يرى ادوارد كار «استحالة إقامة معيار مجرد وفوٌ 
تاريخي يمكن بواسطته الحكم على الأعمال التاريخية» فإنه يرى أن لجوء المؤرخ إلى 
الأحكام الأخلاقية لا يعني الخضوع لمعيار فوق تاريخي للقيم» ذلك أن العملية التي يتم 
عبرها إعطاء مضمون تاريخي محدد للمفاهيم الأخلاقية المجرّدة هي عملية تاريخية: 
إذ إن أحكامنا الأخلاقية تصاغ عبر إطار مفهومي هو بحد ذاته من صنع التاريخ؛ فإذا 
كانت المفاهيم بطبيعتها مجردة وشمولية» فإن المضمون الذي يوضع فيها قد تغيّر عبر 
التاريخ» بين زمن وآخخرء ومن مكان لآخرء ولا سبيل إلى فهم ونقاش أية قضية عملية 
تنعلق بتطبيقها إلا بمعايير تاريخية. 

إن التاريخ هو الحركة؛ والحركة تعني ضسمنياً المقارنة: وذلك هو السبب في أن 
المؤرخسين ينرعون إلى التعبير عن أحكامهم الأخلاقية بأحكام ذات طبيعة مقارنة : مثل 
«تقدمي) وارجعيا بدلا مسن المطلقات المتصلبة مثل «حسن" وناسيء1) ومثل تلك 
الأحكام هي محاولات لتحديد المجتمعات المختلفة» أو الظواهر التاريخية؛ ليس 
بالعلاقة مع مقياس معطللق ماء وإنما في علاقتها مع بعضها البعض. 

بالاضافة إلى ذلك فحين نتمعٌن في هذه القيم التى يرَْعَمِ أنها مطلقة وخارجة عن 
التاريخية فإنسنا نجد أنها هي الأخرى ذ!ات أصول تاريخية. إن البثاق قيمة معيئة أو مثل 
أعلى معين في زسن ما أو مكان ماء إنما يجد تفسيره في الشروط التاريخية للمكان 
والزمان. إن المضمون العملي للمطلقات الافتراضية, مثل «المساواة» أو «الحرية)» أو 
«العدالة» يختلف بين حقبة وأخرىء أو بين قارة وقارة؛ ولكل جماعة قيمها الخاصة 


1 


التى تعود بأصلها إلى التاريخ. وعلى هذا فان المعتقدات التي نتمسك بهاء ومقاييس 
الحكم التي نقيمها هي جزء من التاريخ» وهي خاضعة للبحث التاريخي بقدر ما يخضم 
له أي جانب آخر من أوجه السلوك الإنساني. 

ومن هنا فإنه ليس للتاربخ أي تبعية جوهرية لشيء ما خارجه. يميزه عن أي علم 
ا 

ويوجز إدوارد كار موقفه في أن كلمة «علم؛» أصبحت تشمل فى يومنا عدداً واسعاً 
من فروع المعرفة المختلفة التي تستخدم الكثير من الطرائق والأساليب المختلفة» إلى 
درجة أن العبء يمع على الذين يسعون إلى استبعاد التارييخ عن دائرة العلم؛ وليس على 
الذاون شسطزن ادن ل” 

وهكذا استطاع التاريخ أن يدافع عن نفسه ليحتفظ بصفته العلمية» حتى لو اختط 
لنفسه «منهجا اسثنائيا» كما وصفه لانجلوا وسينوبوسء اللذان رغم تركيزهما على 
الوثائق التاريخية؛ وبالأخص على نقد الوثائق. فقد توصلا في خاتمة دراستهما إلى هذا 
المنهج الذي يحقق فلسفة علمية ينهض بها التاريت» ليكون واحداً من العلوم القادرة 
00007 0 
(الأبحاث 0 ينقد 0 ني لقثم تدخل الوثائق التى سلمها النقد المر حلة الكانية 
وهى مرحلة «التركيبات الجزئية» التى تون مستعدة لدخول المرحلة الثالثة» وهى 
مر حلة «الت ركيبات الأوسع' أو «الأبنة العامة», «فإذا تخلصت من هذه الأعمال نتائج 
تتعلق بطبيعة تطور الجماعات وأسبابه: تألفت عن ذلك فلسفة في التاريخ قائمة على 
5 8 ؟ 3 . 4 ع رضن 
قواعد علمية؛ يمكن للمؤرخين أن يصفوها بأنها تتوبج شرعي لعلم التاريخ» ' 


.7/92 "14 : إداوارد كار / المصدر السابق‎ )١( 

(؟) إدوارد كار / المصدر ننه : لالا. 

(7) لانجلرا وسينوبوسى /المدخخل إلى الدراسات التاريخية :03118 ترجمة الدكتور عبد الرحمن بدويء وأيضاً: جوزف 
هورس / قيمة التاريخ: 5 


ه٠‎ 


3 ونطور فلسمة التاريح 


في أوريا حتى القرن التاسع عشر 


عوامل النشأة: 

الثقلة النوعية التى حدئت للتاريخ في أورباء من اعتباره حقلاً خاصاً بالأدباء ورجال 
اللاهوت: إلى اعتباره علما من العلوم. لم تكن بعيدة القدم في التاريخ. فهى واحدة من 
العمرات الحديئة نسبباً للنتائج الفكرية التي ترتبت على ما اصطلح عليه في أوربا بعصر 
النيضة؛ والذى امعد لثلائة قرون؛ بين عامى ١10٠‏ و0١6/!١‏ من الميلاد. 

هذه الفشرة هي فدرة التوسم الأوربي الني شهدت اتصالاً واسعاً بين الحضارات 
المختلفة» وكان لها أكبر الأثر على الفكر الأوربى والأنظمة الأوربية» وكانت أقوى 
العوامل الباعثة على تحويل الفكر وتنشيط البيحثُ فى كل مجال» وعلى مستوى البحث 
التاريخي, فإن المؤرخين في هذه المرحلة قد اندفعوا بحماس للكتابة في تاريخ وآداب 
الشعوب والبلدان المكتشفة أو المستعمرة: 

ذكتب بطرس مارتير 202516 متنواط (1400 -1075): اعشرات السنين فى العالم 
الجديد» وك جونزالو فرئائدزدى (78؟؟ ‏ لامم1): (التاريخ العام الطبيعى لجزر الهند». 

وكتب ريتشارد إيدن سنة ١560‏ أول كتاب في انجاترا يتناول حركة الترسع 
الأوربي تحت عنوان: «العالم الجديد في بضع عشرات من السنين». 


ٌُ 0 ء 

وهكذا نشط التعرف على تواريخ الشعوب والامم الاخحرى الامر الذي تطور 
تدريجياً لببلغ في أواخر هذه الفترة ذروته في الاهتمام. 

إضافة إلى التوسع الجغرافي والاتصالات بالشعوب الأخرى والتعرف على توارينخها 
وحضاراتهاء فهناك عاملان كان لهما أكبر الأثر على تطور الفكر والوعي التاريخي. 
وهما: 

الأول: ظهور الفلسفة الطبيعية الناقدة» التى زعزعت الكثير من ثوابت الفكر 

والناني: التقدم العلمي الكبير في تفسير الظراهر الطبيعية. والذي لم يعد يقتنع 
بالتفسير اللاهوئي للعالم وقد اتخذت هذه النهضة العلمية شكلها الفتلسفى المنظم 
والمتكامل بجهود فرنسيس بيكُون. وريئيه ديكارت؛ وجون لوك. 

أوضح بيكون ضرورة اتباع طريقة الاستقراء, 

وفسر ديكارت حركة الكون تفسيراً اليا. 

وحاول لوك أن يبني المعرفة والحقيقة على الخبرة البشرية. 

فنشطل الاتجاه الذي اصطلح عليه ب «العقلانية» في تفسير الظلواهر الطبيعسة 
واللاجتماعية, 

في هذه المرحلة ظهر المفكرون المعديون بالتاريخ؛ لينقلوا إليه مناهج العلوم 
الجديدة» مثل: فيكوء وفولتير»ء وكوندورسيه؛ مع ما توفر بين أيديهم من تاريخ 

ِ 2 

الشعوب والامم الأخرى, ليعحدثرا فى الفكر التار بيخي هذه التقلة النوعية من تاريخ 
سرديء إلى تاريخ تحليلي» من تاريخ مجزأء إلى تاريخ عالمي. 

وقد تبنى هؤلاء إضافة إلى هذا جملة من الأقكار الهامة التي دخلت الفكر 


* 


التاريحي لأول مرة في أورباء من قبيل: 


بك 


-ان المجتمع البشري يتطور تطوراً منتظمأء وفق قوانين معينة؛ شأنه شأن الطبيعة. 

-وإن كل شيء في التاريخ البشري هو نتاج علاقة محددة بين السبب والأثر. 

-والتزموا بوجه عام بنلرية ان الأفكار هي العنصر البارز المسيطر في التاريخ. 
فركزوا اهتمامهم على التاريخ الفكريء واعتقدوا أن العمّل البشري لا يختلف أساساً من 
مكان إلى آخر في العالم» وأن ما يوجد من اختلافات يعزى إلى اختلافات البيئة 
الاجتماعية؛ أي أنماط السلوك والعادات. 

واعتقد العقلانيون أن «التقدم» فى حركة التاريخ أمر حتمي. 

ومن آثار ازدهار هذه الأقكار ازدياد الاهتمام بالتاريخ العالمي: فظهرت في أعمال 
فولتير ١59354(‏ -907/8) وهيردر (7944 -1807) محاولات لكتابة تاريخ العالم وفق 

ثم ظهرت كتابات جامعة في التاريخ العالمي. أهمها الكتاب الذي وضع لتاريخ 
العالم منذ بدايته حتى القرن الثأمن عشرء. والذي ظهر بين سنتي ١/71‏ و1772م, وشارك 
العصرر كافة. وظهرت بعده مؤلفات عديدة فى الاتجاه نفسه. فساعد هذا بدرجة كبيرة 
على خلق مفهوم أكثر شمولاً لتاريخ الجنس البشرى» فأوجد الاهتمام لأول مرة بدراسة 
الحشاوات لحري وفيا ود كام 

فى هذه الأجواء ظهرت فلسفة التاربخ في أوربا الحديثة؛ وظهرت مقولاتها 
الأساسية. 

فمقولة «الكلية» أصيحت تمثل اهتمام المؤرخ وهو ينظر إلى تاريخ الحضارات 
بوصفها وحدة متكاملة. 


)١(‏ يراجم: هاري إلمر بارئز / ناريخ الكتابة التاريخية 1 كل 
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ومقولة «العلية» احتلت موقعها مع المحاولات الأولى لادخال التاريخ في موقعه بين 
العلرمء وأخذت شكلها الأتم على يد مونتسكيو ددنسبوعاههكة  1785(‏ 10/00) في كتابه 
الذي وضعه بعنوان: «أبحاث في أسباب عظمة الرومان وفي صعودهم وانحطاطهم» 
الذي صدر سنة 0754| يندا عدا «أن هنالك لضان عامةء معلوية أو مادية؛ تفعل فعلها 
في كل مملكة؛ فترقعهاء وا 0 أو تقليها وأن «كل ما يحدث إنما يخضع لتلك 
الأسباب». وانتقد في كتابه «روح الشرائع» التفسير اللاهوتي للتاريخء مؤكداً أن سلوك 
الناس يتبع قوانين أو مبادئ معينة مستقاة من «طبيعة الأشياء». 


ويتحدث فولتير عن تطور التعامل مع كلمة (سبب» فيقرل: «لم نعد نتحدث عن 
فوانين تاريخية؛ بل إن كلمة سبب بانت قديمة الطراز» يسبب بعض الالتباسات 
الفلسفية؛ و كذلك بسيب ارتباطها المفشترض بالحتمية» ولذا يتحدث الناس ليس عن 
السبب فى اللتاريخ. وإنما عن «التفسير» أو «التعليل» أو عن «منطق الوضع» أو «المنطق 
الداخلي للأحداث». 


ويميز آخرون بين أنواع مختلفة من الأسباب؛ ميكانيكية: أو بيولوجية» أو نفسية؛ 
وما إلى ذلك. ويعتبرون السبب التاريخى مقوئة بحد ذاتهاء بينما يذهب اخخرون إلى 
التأكيد على ما هو مشترك بين كل أنواع الأسباب" 


وكذلك ظهرت مقولة «الغائية» أو عادت إلى الظهور بطابع جديد أمبغته علها 
المدرسة العقلانية» إذ كان الفكر الدينى؛ ممئلاً باليهود ثم المسيحيين بعدهم؛ هو الذي 
استحدث عتصراً جديداً كلياء مفاده وجود هدف يتحرك مسار التاريخ باتجاهه. أي ما 
يسمى «وجهة النظر الغائية في التاريخ» وهو العنصر الذي منح التاريخ معنى وهدفاً. وفي 
عصر التنوير الأوربي أعيدت من جديد وجهة النظر الغائية» غير أنها أعيدت وفق الرؤية 


)١(‏ هكذا في المصدر. والظاهر: وتمخفضها. 
0( إدوارد كار ها هو التاريخ : إلى الى 
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العلمانية القائلة بأن الإنسان هو محور الكونء وأصبع التاريخ لديهم عبارة عن تقدم 
نحو هدف كمال وضعية الإنسان على الأرضر ١”‏ 


عامل آخر في نشأة فلسفة التاريخ: 

ثمة عامل من نوع آخر حمّز في الفكرء بشكل ملحوظ هذا النوع من الوعي 
بالتاريخ» ذلك كان المسخاطر الخارجية الكبرى التي تهدد المصيرء والتي ترافق دائماً 
انهيار الحضارة العظمى. حيث أثارت على الدوام في العقل المفكر التفكير الجاد في 
الماضي بحناً عما يلبّى احتياجاته في الحاضر والمستقبل. 

لاحظ نيقولا بردائيف أن عهود النكبات في التاريخ الإنساني كانت دائماً محفزة 
على التفكير فى الماضى وفي المصيرء ومثيرة للاهتمام بتفسير التاريخ وتعليله. 

- فحاول سان أوغسطين أن يفسر التاريخ حين عاصر تداعي العالم القديم وسقوط 
روما. 

وبلغت الحضارة الإسلامية مرحلة تدهورها فألهم ذلك ابن خلدون أن يضم أول 
نظرية فى فلسفة التاريخ. 

واجتاح نابليون ألمانياء فأطلق هيجل عبارته الشهيرة: «إن بومة مثيرفا لا تحلق إلا 
عند الغسق» أي إن أحكم الأقوال لا يصدر إلا في أحلك الظروف» فوضع نظريته في 

-وكان تخوف اشبنجلر وتوينبي على مصير الحضارة الغربية بعد الحرب العالمية 
4 1 0 ار 0 
الأولى هو الذي شكل نظريتيهما في فلسفة التاريخ. 


)١(‏ إدوارد كار / ماهر التاريخ : 45 27م 
(1) محمد جلوب قر حان / الفبلسوف رالتاريخ : ١9‏ . 
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ظهورهم في عصر النهضة في محاولات جزئية؛ لم تتناول التاريخ بوجه عامء ولم تبلغ 
مستوى المحاولة في الكشف عن المعنى الياطني للتاري؛ إلا أن جهودهم كانت 
تتقمّن ما يشير إلى أنهم كانوا يبحثون عنه في مساره الحالي''» وإنما تطورت هذه 
الاسهامات واتسعت في عصر التنوير» وسوف تثمل هذه الفقرة من البحث أبرز فلاسفة 
العصرين في هذا الميدان: 
أ سه مكيافللي, نبقرلا الأء جو زرا ه81 وامعء نم رد ؛ 1550/04 ): 

لم يكن مكيافللي فيلسوفاء ولا كان مؤرخاً بالمعنى الحرفي للكلمة» وإنما كان 
سياسياً وعسكرياًء إضافة إلى كونه شاعرا وأديباً. 

نظر مكبافللي إلى التاريخ في إطار السياسة التي تهدف إلى السلطة؛ وتملك بها 
بقوة» وفى هذا الاطار لا محل للاعتبارات الأخلاقية» ومن هنا انطلقت مقولته الشهيرة 
«الغاية تبرو الوسيلة». وهع ذلك فقد كان له دور ريادي فى كتابة التاريخ بطريقة حديثة 
في كتابه (تاريخ فيرنتسه)”"» من خلال محاولته اكتشاف أنماط عامة تفسّر أسباب 
الأحداث» وفي اعتماد المنهج النقدي المقارن في كتابيه (الأمير) و(مقالات). 


وتقوم رؤيتة إلى التاريخ على أصالة النزاع فى طبع الإنسان» وأن المظهر الأساسي 
لهذا النزاع هو الصراع الأزلى الدائم بين عامة الشعب من جهةء وبين العظماء والأقوياء 
مسن عن حر وأن الحية الذي يكمن وراء هذا النزاع هو إرادة الموة والشهوة إلى 
السيطرة عند القلة» ونشدان الأمن والاستقرار عند الغالبية العظمى. 

وهو في تفصيله أطوار هذا النزاع بيدو مستعيراً أفكار أفلاطون وأرسطو فى السياسة 
المدنية. فهذ النوع من النزاع موجود في «الدولة الفاضلة» كما هو موجود فى «الدولة 
الفاسدة». والنزاع فى الدولة الفاضلة يأنمذ مكانه داخل حدود معلومة: إنه يتحدد 
)١(‏ إلبان ج. ويدجيري / المذاهب الكبرى في التاريخ: 1817 
(1) أتم الكتاب ستة 6:؛ ونشر بعد وقاتهء سنة 1017م: وفيرنتسه هي جمورية فلورانسا اللإبطالية كانت مركزاً مالا 


وتجارياء وقد عمل فيها لمدة ١4‏ عاما, مستشاراً ثانا وعضواً في لجنة تنفيذية تعنى بالشؤون الداخلية والعسكرية 
والخارجية. د. عبد الرحمن بدوي / موسوعة العلمّة :1:1 
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لقتل الوولتي اللقعر تسرف لعجا اسلف القمنقةه وناك ئة قن تحترا 
العانئون وإطاعة السلطة. ومقالها قو وروا الحدونوويةة حيرت انفلم لتر رمن تخلين 
مجلس الشيوخ والجمعيات الشعبية. أما فى «الدولة الفاسدة" فتتفرق الأهواء؛: وتنحل 
العوراطف الدينية» والأمانة المدنية؛ وروح الواييي المدني. وتزداد الأحزاب وتكثر 
المؤزامرات؛ ويستشرىي الترف والتراخيء ويزداد التغاوت بين الثروات؛ وتموذجها البارز 
قي اقب نتسه)!, 

ويصنف النظم السياسية إلى صنفين رئيسيين: مَلْكية» وجمهورية. ولكل منهما 
أنواع؛ فالملكية إما أن تكون ملككية محدودة: أو ملكية استبدادية» أو ملكية طغيانة, 
والجمهورية إما أن تكون جماهيرية: أو متوازنة. وللمتوازنة نمطان: ارستقراطية» 
وديمقراطية. وجاء هذا التقسيم نتيجة الاستقصاء والملاحظة؛. ولكل نمط من أنماط 
الحكم هذه أمئلته في التاريخ."" 

وبالرغم من أن مكيافللي يركز على سياسة الدولة. إلا أنه يضع قوانين تحدد رؤبته 
8 تفسير الأحداث الكيرى. فالثورات الكبرى منشؤها ‏ عنده ‏ الاستضعاف والاستعباد: 
دوهكذا كان من الضروري أن يجد موسى شعب إسرائيل عبيداً في مصرء يضطهدهم 
المصريون؛ لتكون لديهم الرغبة في اتباعه للنجاة من العبودية.. وكان من الضروري 
أيضاً أن يعجز رومولوس عن البقاء في أليا وأن يتعرض للعراء عند ولادته سحتى يتمكن 
من أن يصبح ملكاً على روما ومؤمساً لشعب فيها.. وكان من الضروري أن بجد كورش 
الفرس تاقمين على إمبراطورية الماديين» وأن يرى هؤلاء ضعفاء صيّرهم السلام الطويل 
مخنشين.. ولم يكن باستطاعة تيزيوس أن يظهر كفاءاته لو لم يجد الأثينيين متفرقين 
ممزقين) 7 

وأن انتصار القادة بخضع غالاً لأمريك؛ هنما: حسن الطالع» والكفاءة الشخصية. رفي 
)١(‏ د. عبد الرحمن بدوي / موسوعة الفلسفة ': 856, 
4 مكيانللي / الأمير؛ 4ه .622 ترجمة فاروق سمعيدء دار الآقاق الجديدة؛ ط 4. خهةاء د. عبد الرحمن بدوي / 


موسوعة الفلفة ؟: 116. 
() مكيانلئى /الأمير : 0481 193. 
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الجمع م شدي الأمرين يقول: اوهكذا أتافت هذه الفرص لهؤلاء الحل وتمكلوا 
بفضل مواهبهم العظيمة من الاستفادة منها لتمجيد بلادهم؛ ومضاعفة طوالعها 
وال 

أما المحور الذي تدور عليه فلسفته في السياسة المدنية فهو ضرورة أن تحافظ 
الدولة على سلطانهاء وأن لها من أجل ذلك أن تتبع أشد الأساليب وحشية لاخضاع 
الشعين: مقساً هذا الندأ على قانوق خر سيتاقضن .فيه غابته هذه عند المقارنة بعالو نه 
الأول» فهو هنا يقول: «هناك قاعدة عامة بالنسبة للشعوبء إنهم ينتقمون من ظالميهم إذا 
كانت الأضرار التي لحقتهم من الظلم تافهة؛ ولكنهم يعجزون عن الانتقام لأننسهم 
ممن يلحق بهم أكثر الظلم وأشد الضرر» فخير وسيلة للحاكم هى أن يصب أكبر قدر 
من الظلم يعجز معه الشعب عن الانتقام»””. 

لكننا قرأنا في قانونه الأول أن الظلم والاستعباد هو دائماً منشأ الثورات الكبرى؛ 
وهذا يعني أن سياسة الافراط في الظللم والاضطهاد التى أراد لها أن توطد الحكم: 
ستكون هي نفسها العلة الضرورية لقيام ثورة كبرى ضد هذا الحكم نفسه! 

ولو أنه أراد أن يتحدث عن دورة حياة الدول والممالك. وأنها تتم بهذه الطريقة: 
لكانت نظريته منسجمة»ء لكنه لم يرد ذلك» فوقع في رؤيته التناقض وعدم الانسجام: إنه 
كان يريد أن الغايية المتمثلة فى الدولة القوية» تبرر الوسائل وتضفى عليها القداسة 
و«الحى ‏ عنده ‏ مؤ سس على الجاع 1 

فليست «الحرية» هي «العلة»؛ بل الدولة هي «العلة التي ترسم المسيرة»؛ لذا فإن هذه 
النظرية التي «تترجم عن احتقار تام للإنسان» قد وجدت تطبيقها العملي الأخير إلى 
الآن ‏ بنظر إرنست بلوخ في الدولة الهتلرية»”* . 


41-48 مكافللي /الأمير:‎ )١( 

(؟) مكيافللي / الأمير: 55 

(5) إرنست بلوخ / قلسفة عصر النهضةة: 115: ترجمة إلياس مرقصء دار الحقيقة. بيروت» ط 03 .148٠‏ 
() إرنست بلوخ / فلسفة عصر النهضة: 156 -1؟١.‏ 


؟ سجاك بوذان (155 7 5وهئع: 

هو أقدم فلاسفة أوربا الحديثة الذين مُتحوا لقب «مؤسس فلسفة التاريخ». 

ومع أنه لم يبتعد عن نظرة القرون الاوربية الوسعلى للسياسة؛ فالسلعلة عنده هي التي 
تصنع القانون؛ وإرادة المّلك هي القانون الأسمى”"". إلا أن له في فلسفة التاريخ روى 
جديدة استحق بها السبق على من تلاه: 

فقد ذهب إلى الفصل بين ما هو إلهي وما هو طبيعي فى الكون, مع محاولة الترفيق 
بيتهماء فالتاريخ يشمل الطبيعة والله معاً. والإنسان بت ركيبه المزدوج من جسد وفكرء أو 
روح؛» بمتلك بعص المميزات التى تنظم العالم المادي والعالم الولهى. 

إن الالهى يجب أن يعتير غير ابل للتغيير» وكذلك فإن العالم المادي يشكل نظاما 
راسخاء لذا فإن المعائجة الكاملة للتاريخ» الى تدخل فبي الاعتبار طبيعة الانسان 
المزدوجة؛ يتوجب عليها أن تتضمّن علوم الطبيعة كما تتضمن الدين على حد سواء. 

إن التاريخ ينشأ من ابتداع إلهي. وتكون له نهايته على الصعيد الأرضي"". 

وهو أول من قال بالنظطرية البيئية في التاريخ. في أورباء فآمن بتأثير البيئة على النشاط 
الانسائي. وبالتالي على التاريخ كله'"؛ لكنه ليس التأثير الذي تنعدم معه قدرة الانسان 
على الفعل» فالتار بخ الاثيتائ المنى علدا تخد يدا ثانا بالطروف الماذية والعادات 
الاجتماعية» ولكنه فى بعضه يستند إلى حرية الفرد فى الاختيار» ويستطيع الانسان 
الصمود في حدود هائلة في وجه القوى الخارجية؛ ويستطيع أن يحولها لصالحه"" 


وأحهم من ذلك كله فهو أول من قال بوجود «قانون شامل» في التاريخ. فلاحظ أن 


(١)إرئنت‏ بلرخ / فلسفة عصر النهفضة: ل 

(1) إلبان ج. ويد جيري / المذاهب الكبرى في التاريخ: 351-159 إرئست بلوخ / فلفة عصر النهفة: 1١‏ 
(5) إرلست بلوخ / قلسفة عصر اللهنبة: ,١59‏ 

(4؛) ويدجيري /المذاهب الكبرى في التاريخ: 141. 


تطور الانون المدني يككشف وجها من النظلام في التاريخ: لذلك يوجد «قانون شامل» 
للتاريخ وراء القوانين الخاصة لدى مختلف الشعوبء ودراسة وقائع التاريخ تتيح 
التحقق من وجود هذا القانون الشامل ""' 

وأخيرأء يرى بودان أن للتاريخ مسيرة عامة باتجاه التقدم, مع أنه تقدم إجماني 
تتخلله حقب من الانحطاط والتراجع.''' فهو أول القائلين بنظرية التقدم في التاريخ. 


" ع هوبن ترماس 10[11005! كمتروط! (حمة لاس الادلع: 
الفيلسرف والمفكر السياسي الانجليزي» الذي تميز بنزعة مغالية فى المادية. 
وفي نظرته إلى التاريخ لم يتجاوز هويز حدود السياسة المدنية. 


ولما كان يرى أن كل ما هو موجود هو مادة» وكل ما يتغير هو حركةء وأن المبدأ 
: 0 ٍ] 0 “تت 
الاول والاساس والنهانى لكل شىء هوالمادة والحركة 0 فإن كل نظرية عنداه شي 
نظرية أجسام» وحتى الغلسفة» ما هي إلا نظرية حركة الأجسام, بما فيها المواطنون 
(الأفراد) بوصفهم أجسام المجتمع الفردية!". 

ولكي تدخل السياسة المدنية والأخلاق نطاق هذه القلسقة؛ فهو يعرف نوعاً ثانياً من 
الأجسام؛ بعد الأجسام الطبيعية؛ وهو الذي تضعه إرادات الناس واتفاقهم» ريسمى 
بالدولة» وهو موضوع الفلسة الندتيةة والأخلاق مزرورية لوده القشفة لذأرها اول 
استعدادات الناس ومسالكهم””. 


أما كيف نشأت الدولة؛ وما هي طبيعتها؟ فهو موضوع هوبز في السياسة المدنية فى 


.19+ ويد جيرى. / المصدر نفسه:‎ )١( 

(5) ويد حيري /المصدر نفسه؛ .14٠‏ 

(5) د. عبد الرحمن بدوي / موسوعة النللفة ؟:605. 
(4) إوتست بلوخ / فلقة عصر النهضة: 174. 

(0) د. عبد الحم يدوي / موموعة الفلفة: 685. 
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كتابه الرئيسي: «لويائان؛ أو مادة وصورة وسلطة الجماعة الدينية والمدنية» أي 
الحكومة: 
"لحان لمن ادع ا اكلتعع اننا الم ممم سرون د ]هو ععكدمم لد ,معن ,رعتاولظا عط من .منطادتت 1" 

ولوياثان هو اسم الحوت في سفر أيوب» جعله هوبز رمزاً للدولة. 

أقام هوبز فلفته على نظرة خاصة للإنسانء فالإنان عنده ليس كائناً اجتماعياً 
بالطبع؛ كما ذهب أرسطو وغيره؛ بل هو كائن شريرء حافل بالنقائص» فاسد» خبيث» 
تدفعه المصلحة الذاتية: وتتحكم فيه الغرائز الأولية من أنانية وجشعء وهو لا يذعن إلا 
إذا خاف» ولا يحب السلام للسلام؛ بل فزعاً من نتائج الحرب. 

إن «اللإنسان للإنان ذئبه والكل في حرب ضد الكل والواحد في حرب ضد 
المجموع» . 

والناس بطبيعتهم أيضاً يخضعون لغريزة البقاء» وإحساسات اللذة والانتزعاج» ونتيجة 
لهذا فإن الناس يبحئون؛ إطاعة منهم لغريزة بقائهمء عن الذي يسبب لهم لذة» ويهربون 
مين الع حدييه ليم انر عاجاء فيتحركون بدافم مصالحهم نحو إيجاد «العقد الاجتماعي 
للأفراد» الذي يتمثل في مجتمع تسوده القوانين» فيزول الخوف والتزاع. 

وهكذا تكون «غريزة البقاء» بوصفها نظرية الحركة المنظمة لعدد كبير من الأفراد 
المدفرعين بمصالحهم' ' هي العلة في نشأة الدولة والنظم الاجتماعية. 

والمجتمع البدائي هو مجتمع ذشئاب» والذئاب تتشارك ‏ حسب هوبز - كي تضع 
نفها فى مأمن من شر بعضها لبعضء تاركة ذئباً واحداً فقط مكلفاً بالدفاع عن 


المخعيه 0 


)03 إرتت يلوخ / فلقة عصر النهضة: دك رساة د. عبد الرحمن يدوي /هموسوعة الفلسفة: ٠ه‏ إلبان ج. 
ويدجيري/ المذاهب الكبرى في التاريخ: 187 

(1) إرنست بلوخ / فلسقة عصر النهضمة: 1"8. 

(؟) إرنست بلوخ / فلسفة عصر النهضة: ,١1297‏ 
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وهكذا تكون طبيعة العقد الاجتماعي عند هوبزء إذ يتخلى جميع الأفراد عن 
حقوقهم الخاصة: ويخضضعوا لإرادة واحدة. إرادة فرد: أو جمعية: تتولى فرض نفسها 
على الأخخرين. 

وإذا ما عيّن الحاكم فعلى المواطن الخضوع والطاعة المطلقة له: ولا يجوز سياسياً 
ولا قانونياً وضع حدود قانوئية على سيادة الحاكم؛ لأن الحاكم غير ملرّم بأي عقد, ولا 
حقوق قانونية للرعية إلا تلك التي منحهم إياها الحاكم؛ وهو لا يخضع للقانرن المدني» 
بل إن إرادته هي التي تعطي القوانين سلطتها ونفوذها. «إنها السلطة. لا العمل» صائعة 
القانون»”". 

«فلنا إذن أمام اجتماع حر بل أمام خضروع ل «وحش يحمي» نال اسم رئيس 
واحدء عاهلء ملك؛ فهذا الذئب ليس مربوطا بالعقد الاجتماعي» لقّد سمح له بأن يبقى 
ذئبا يستطيع العض والضرب بمساعدة ترتيبات جزائية» سجون؛ ومشانق... ذلك شيء 
فظيع: إذ هو أيديولوجيا الحكم المطلقء النظام المطلقي المطلق بغير حدود»'”. 

أما الدين؛ الذي لا محل له في فلسفة مادية بحتة: تنفض يدها تماماً من الدين. فإنه 
باد عدن هون ذورا أخض بحد ده الحا كم فالدين قادر على مسائدة الحا كم المر كزىي 
بإشاعته الخوف من قوى غير مرئية؛ حتى إذا كانت غير موجودة» فالدولة بحاجة إلى 
إرهابات الدينونة إذا كشفت المشنقة أنها غير كافية لأن تقمع في الإنسان طبيعته 
الذئيية, لكن هذه القوة (الدين) مشروطة بقبول الدولة؛ فإذا كانت الدولة تؤيدها فهي 
تكون ميدان الدين. أما إذا كانت الدولة لا تؤيدها فتسقط إلى مستوى التطيّر الباطل؛ 
فالدولة سوف تتصرف بها وفق حاجاتها'". 


والثلفة الحكم عند هوبز على ثلاثة أشكال: الملكية» والارستقراطية» والجمهررية. 
)١(‏ د. عبد الرحمن بدوي / موسوعة القلسمة؛ 3115316 إرنست بلوخ / فلسقة عهسر النهفسة: ,١107/‏ 
() إرئست بلوخ / فلسفة عصر النهفة : .١2207‏ 


(7) إرنست بلوخ /المصدر نفه: 1156. 


148 


أما الأشكال الظاهرية الأخرى فهي في نظره مجرد انعكاسات لمواقئ. فإذا كره إنسان 
التلكية؛ مثلاء سمًّاها طغياناً. ثم يفضل هوبز النظام الملكى على سائر الأنظمة لأنه فى 
نفلره أفضل وسيلة لتحقيق السلام والأمان؛ إذ إن مصلحة المَّلك هى مصلحة الرعية: ما 
هو خير للمّلك هو خير للشعب ”" 

واخيرا تبععى لهوبز وجهة نذلر اخرى استفاد منها فلاسفة التاريخ في دعم الرؤية 
العلمية للتاريخ. على عكس ما أراده هويز» فهو يرى أنه :ليس بإمكاننا معرفة موضوع 
ماء إلا بالقدر الذى فيه نحن أنتجناه يأنفسنا؛ وبما أننا أنتجنا كل الموضوعات الرياضية» 
فبوسعنا معرفتها حتى النهاية» ولذا فالرياضة هي على مبيل الامتياز اداة كل تقبيم للعالم 
بوصفه طبيعة». 

فلاحظ فيكو ددذلا أن هذا الانتاج لا يمكن تعلبيقه على العالم بوصفه طبيعة؛ إذ إن 
البثر لم بصنعوا الطبيعة؛ بل التار يخ. 

كما استفاد منها ماركس: أن معرفة التاريخ أسهل من معرفة الطبيعة؛ إذ إن تاريخ 
9 1 5 , “د 2 لايك 1 لاس( 


ل فيكو: جامباتيستا وءذل/ا 518ا اه ه61 ركه ١‏ ؛544لان: 
اأبو فلسفة التاريخ» بحسب الكثير من فلاسغة أوربا'”. «هو الفيلسوف الايطالي 
الذي هجر الموقض النفعي للتاريخ الذي ميز النهضة الايطالية» وأتم في مجال التاريخ ما 
حققه بيكون بالنسبة للاستقصاء فى العالم الطبيعي؛ وكان بهذا أحد مؤسسي علم 


0 
التاريخ," : 


0 د. عبد الر حمن بدوي / المصسدر السابق:‎ )١( 

(1)إرتست بلوخ / المصدر نفه: 1178. 

قل إلمر بارتز / تاريخ الكتابة الناريضية :١‏ 750, ويد جيرى / المذاهب الكبرى في التاريخ: .15١‏ 
(4) ويد جيري / المذاهب الكبرى في التاريخ! 143. 
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عمله الريي في مجال علم التاريخ وفلسفة التاريخ هو «مبادئ علم جديد عن 
الطبيعة المشتر كة للشعوب: الصادر سنة 1955م. 

انطلق فيكو من المبدأ الذي صاغه هوبزء ولكن باتجاه معاكس: فإذا كان صحيحا أن 
موضوعاً من المواضيع لا يمكن أن يعرف إلا بقدر ما نحن أنتجناه» فان الطبيعة لا يمكن أن 
أعرك لأننا لم نصنعها نحن؛ وبالمقابل نستطيع -جيداً معرفة التاريخ الذي صنعه البشر”": 
«عندما بصن الأشياء كذلك من تخلقها نفسه فإن التاريخ يأخذ عندئذ في أعلى درجاته 
صفة من البقين0'". فكان فيكوء انطلاقاً من هذا المبدأء يؤْ كد أن معرفة الأفكار والأشخاص 
والحوادث المتغيرة في التاريخ توفر اطمئناناً أكثر مما يزعمه أولئك الذين لا يمنحون قيمة 
إلا للرياضيات والطبيعة'". لذلك يجب أن ير تبط التاريخ بالمعطى التجريبي؛ ويستطيع 
بالنسبة لهذا المعطى أن يصوغ احتمالات؛ لا برهاناً منطقياء إلا أن الناس يستطيعون أن 
يتوصلوا إلى معرفة للفعاليات الانسانية أكثر تعمقاً منها لمملكة الطبيعة'؟. 


برى فيكو أن للتاريخ حركة دائرية متكررة على الدوام, تتمثل في أدوار ثلاثة 
متعاقبة؛ غير أن هذه الحركة ليست كح ركة العجلة التى تدور حول نفهاء ولكنها 
حركة حلزونية» لأن التاريخ لا يعيد نفسه على نفس النمط» ولكنه يأتي بصورة جد يدة؛ 
فالتازت انق ف تجند واف 7 

378 لي ّ 


وهذه الأدوار الغلاثة هى . 


أس دور الآشة: الذي ظهر أولاً في العهد البداني» ويميزه حكم الظلام والخوف 
والسحرء ولغة الشعرء أو لغة الحكمة الشعرية إنه عهد الئيوقراطية. 


(1) إرنت بلوخ / فلفة عصر النهضة: 111, 

)2 ويد جبري / المذاهب الكبرى في الناريش: 147. 
(9؟) وبدجري / المصدر نفسه: ؟15. 

(؟) ويد جيري / المصدر لسن * م 


(0) د. أحمد محمود صبحي / في قلسقة التاريخ: 141 -147. 


ب 


بااتحه دور الأبطدال:» أو العهد البعلولى الذي يحكمه رجال أشدَاء وتسود فيه 


ج س دور الانسان: الذي اعترف الناس فيه بأنهم متساوون فى الطبيعة» نتيجة لذلك 
أقاموا خلاله جماعات شعبية بدائية؛ ثم ممالك؛ مكونة كلاهما من أشكال الحكومة 
الانسانية» فهو عصصر الديمقراطية. 


ولقد مرت جميع الشعوب بمراحل هذا التطورء وبعدئذ سقطت فى البريرية؛ ومنذ 
ذلك الحين تتكرر العملية» فى تعاقب دوريء تتصل نهاية الدور الثالث بالدور الأول 
د انا 

وإلى جانب هذا آمن فيكر ب «العناية الالهية» حيث يقول: «إن العلم الجديد» جديد 
بأحد سماته الرئيسية؛ برهان لواقعة العناية التاريخية. إذ يجب أن يوجد تاريخ لأشكال 
النظام الذي منحته العناية لمدنية الجنس البشري الكبرى في معزل عن بصيرة الناس 
وماربهم. وفى الغالي على فكين مشاريعهم» '. 

ويعطي العناية معنيين: العناية العامة والعناية الخاصة. فالعناية العامة تظهر في قوانين 
الطبيعة وفي عملية التاريخ المنظمة'”؛ فالتاريخ لا يبتدعه الناس فحسبء ذلك أن العناية 
تقود أحياناً إلى نتائج لم تخطر فى بالهم””,. أما العناية الخاصة فتكون في ما يقود الناس 
إلى نمط الحياة الأكمل؛”" 


ويعشرف فيكو بأنه اقتبس من أفلاطون التصور الذي احتوى في إطاره معالجته 


)١(‏ بلوخ /فلسفة عصر النهضة: 117 ويد جيري /المذاهب الكبرى فى التاريش: 146 د. أحند محمود صبحي / في 
فلسقة التاريخ: .١47‏ 

(؟) ويدجيري /المذاهب الكبرى في التاريش: *19. 

(5) ويد جبري / المصدر نفسه: 156. 

(4) ويد جيري /المصدر نفه: 197, 

(0) ويد جيري / المصدر ئفسه: 196, 


| 


للتاريخ”' لا سيما مبدأ العتاية الإلهفية» حيث يقول: «إن أفلاطون الالهي يِؤْ كد بأن 
الس (5) 
العناية توجه سير الشؤون لان 


ل مرت سكير ونا أنا 10031 نل 0110 لخدن ة]1] خردمد مه ملن: 
المؤرخ والمفكر السياسي القرنسي. الذي وصفه بعضهم بمؤسس فلقة التاريخ 
ووس م 5 ٠.‏ 5 م 5 5 ١‏ ضرف 

وغيلة الخروت واضع الحجر الاساس للطربقة العلسية فى التاريخ 1 


تناول مونتسكيو التاريخ في كتابه تروح القوانين؛ أو #روح الشرائع؛ الصادر سنة 
»> كواحد من الموضوعات العديدة التى ضمها الكتاب. وتر كز بحثه فى العلل 
والمعلولات في التاريخ» لا في مغزاهء لا سيسا في كتابه الآخر «تأملات في أسباب 
عظمة الرومان وانحلالهم» الذي كتبه سنة 1714م يقول مونتسكيو: اليست الصدفة هي 
التي تحكم العالم... إن هناك أسباباً عامة: معنوية أو مادية» تؤثر في كل حكومة. 
تخلقهاء أو تحافظ عليهاء أو تدمّرها. وكل الأحداث خاضعة لهذه الأسباب» وإذا 
تصادف أن دعُرت معراكة وأحلدةٌ 23008 فرد دولة ماء فإن سبياً عام هو الذي خلى 
المرقى الذي جعل هذه الدولة تنهار بسبب هزيمتها فى معركة واحدة» ". 


ليكتشف من خلالها العوامل التي تشكل طبيعة المجتمع وشكل الحكومة وقوانين 
الدو لف ليعطى العوامل التطبيعية من المناخ والموقع الجغرانى وطلبيعة الأرض» الدور 
الأكبر في نوجيه مسار التاريخ, 

في ه ته| الباب الرابع عشر من دروح الشرائع؛ والذي وضعه يعئوان «صلة 
القوانين بطبيعة الاقليم» يقدم فككرته العامة التي تقول إنه: «إذا كان من الصحيح أن 


(1) ويد جيري/ المصدر نفسه: 141.» عن فيكو فى سيرته الذائية التى كتبها سنة 19/47. 
(1) ويدجيري / المصدر نفه: 191ء عن فيككر فى كتابه ؛قاتحة العمل ». 
(5) ويد جيري / المعدر نفسه: 1837. 


(4) د. عبد الرحمن بدوي / موسوعة الفلسفة 7: 489: عن (تأملات فى أسباب عظظمة الرومان وانحلالهم). 
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سجية النفس وأهواء القلب تختلنان إلى الغاية في مختلف الأقاليم, فإن على القوانين 
أن تكون تابعة لاختلاف هذه الأهواء واختلاق هذه السبجاياء!". 


فالمناخ من خلال آثاره على الجسم الإنساني يشكل مزاج الإنان وأخخلاقه وعاداته 
وطباعه من هنا بأني الفارق بين طبائع الناس في المناطق الباردة؛ وطبائع سكان اليلدان 
الحارة «فترى شعوب البلاد الحارة هيّابة كالشيب؛ وترى شعوب البلاد الباردة باسلة 
لفيا ْ 


«وقد تككون حرارة الاقليم من الشدة ما يكون الجسم معه بلا قرّة مطلقأء وحينئذ 
ينتقل انحطاط القوة إلى الروح؛ فلا يكون حب اطلاع؛ ولا مشروع كريم؛ ولا شعور 
فتاضن:وهتالك تكوثة المترق سلية تناماء:وهنالك يكون الكدل سخادة وعتاللك يكوين 
معفلم ألوان العذاب أسهل احتمالاً من عمل الروح: والعبودية أسهل احتمالاً من قوّة 
الروح الي هي ضرورية ليسيّر الانسان نفسه بنفسهه ": نولا ينبغي أن يحار إذن من أن 
جبن شعوب الاقاليم الحارة جعلها عبيداً دائماً تقريبا وأن شسجاعة شعوب الأقاليم 
الباردة أبتتها أحرارأء فهذه نتيجة تنشأ عن علَتها الطبيعية»' “.؛ وعلى هذه الثوارق سوف 
تترتب الكثير من الأنظمة الاجتماعية المتفاوتة أيضاًء فهو يرى أن نظماً اجتماعية مثل 
نغلام تعدد الزوجات» وتحريم الخمر؛ وحجاب اللساء هي من طبائح المناطق الحارة» 
ويجعل هذه الفوارق واحدة من الايات التي وجد الإسلام بها سهولة كبيرة في 
الاستقرار بآسية» وصعوبة عظيمة في الانتشار بأورية””. 


ومن الطلبيعبي أن تؤدي جودة الأرضين في بلد إلى الخضوع. فأهل الأرياف بفعل 
كشرة اشتغالهم وانهساكهم في شؤونهم الخاصة» ليسوا كشري الغيرة على حر يتهم.. 


)مو سكو روح الشرائع 1: 3715 ترجمة عادل زعيتر. دار المعارف بمعمرء الشاهرة, '1987. 
(1) موت كير /المصدر نفسه .590:١‏ 

() المصدر نفسه 1: #775 41ل 

(4) المصدر تعسه 1:١‏ 5ف 

(2) المصدر نقه 2:1 فعس بحي الام 


ا 


وهكذا توجد حكومة الفرد في البلدان الخصيبة غالباء وتوجد حكومة الجماعة في 
البلدان 0 ب ار لوي يزاوت 


وإلى جاتب العوامل الجغرافية هناك عوامل معنوية وأخرى اجتماعية تؤثر في 
تشكيل قوانين الدولة ونظم الحكمء لكن هذه العوامل نفسها من صلم الطبيعة الجغرافية 
أيضا. 


فالدين كأهم العوامل المعنوية: هو الآخر متأثر بعوامل الطبيعة في الكثير من 
. )1 
أسمكاعه 


ومع هذا التركيز على دور العوامل الجغرافية؛ فإنه يرى أن الانسان قادر على 
توجيهها لصالحه. أما إذا ساد تأثيرها على العواما المعنوية والاجتماعية فإن هذا يعنى 
جمود المجتمع وضعف مقدرته على التطور. 


واف التواينة العدية لا حون سيقو كر اعننا وفيفه ‏ فلذطون وا وسهارفيى 

يصنف ا 00 ثلدانة ا الجمهور بة) ا 00 0 

عور د ل ل و ان دري امف قرا 0 
زة) 


بنقسه وأنه يحمل عبئها . وهذا المبدأ لابد منه أيضاً في الجمهورية الارستوقراطية 
أيضأء لكن لزومها والحاجة إليها هنا أقل مما هو عليه فى الديمقراطية”". أما الملكية 


41١05 ك.١١:١هفن المصدر‎ )١( 
,7١7-!498:؟ (؟) المصدر نفه‎ 

(') موتسكيو / روم الشرائع 5١:1‏ 

(1) مرت سكير /المصدر نه ١/لاق‏ 40. 
(5) مونتسكيو /المصدو نفسه 59/21 .1١‏ 
(5) مولت سكيو /المصدر نقسه .4١-10 11١‏ 
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تجبد انها الكررق: (الكرانة) حت" تنسب التقدلة ".ونا العبية: «الكوق كن اوور 
فها يك تيب إل 1 والخرون ‏ . 


ثم كان مونتسكيو أول من قئن في أوربا الحديثة نظام الفصل بين السلطات 
الشلاءث؟ التنفيذيةء والتغريعية» والقضائة: وأكد أن الفصل القاطع بينها هو الشرط 
لوجود الحرية. لآن السلطة التشريعية إذا اتحدت مع السلطة التنفيذية» في سلطة واحدة 
فإنها سوف تسن قوانين استبدادية» ثم تنفذها استبداديأء وكذا إذا ارتبطت اللطة 
القضائية بالسلطة التشريعية فستكون الحرية اعتباطية» لأن القاضي سيكون مشرعاً أيضاً. 
وإذا اتحدت بالسلطة التنفيذية فيمكن أن تكون للقاضى سلطة البطش. فلا حرية حقيقية 
إلا بالفصل بين اللطات الثلاث”". | 


كع قولتير عم1 )املا تكلس ملالا :)١‏ 


واسمه الحقيقى (قرانسوا مارى أروبه اعلاوعم متروكط وتمعده:1) أما «فولتير» قاسم 

وفولتير شو أول من استخخدم اصطلاح (فلسممة التارييخ ”ا وهو هو سس المدرسة 
العقلانية في علم التاريخ بوصفه العقل الكبير الموجه لها'”. ثم هو القائل: «لا ينبغي أن 
يكتب التاريخ سوى الفلاسفة»”". 


وتتلخص رؤية فولتير في فلسفة التاريخ بما يلي: 


.40-17؟:1١ المصدر نقه‎ )١( 

(5)المصدر نقه5١:10.‏ 

(؟) المصدر نقه8:5؟؟. 

(4) إدوارد كار /ما هو التاريخ : .1١7‏ 

(5) إلمر بارنز / تاريخ الكتابة التاريخية 1111:1. 
(3) ول ديورانت / قصة الفلفة: 39/4 


وئمّة ثلاثة أشياء تؤثر على فكر البشر: المناخ؛ ونوع الحكمء والدين. 

وهذه هى الوسيلة الوحيدة لتغسم لغز العالم. 

ودر كة الكارايك فى تقوم دان الاقضارات الفرية على الأعان وتاجر الجشافاك 
البشرية» وتقدم الأخلاق والعلوم والفنونء كل هذا جرى بصورة طبيعية. و كل هذا 
سر حرئذا كامانوس انق ادل ادرف 

فهو إذن من أوائل القائلين بسيطرة العقل على التاريخ: وبنظرية التقدم في حركة 
التار يخ. 

وينظر فولتير إلى التاريخ على أنه في أساسه نتاج احتكاك الأفكار والحضارات.. 
فالمسيحية جاءت لتتحدى الوثنية» والإسلام دخل في صراع مم المسيحيةء والمذهب 
البروتستانتى ظهر يتحدى الكاثوليكية التى كانت سائدة فى العصور الوسعلىء أما عصر 
فولتير نفسه فقد تغلّب فيه العقل على كل الخرافات وشتّى البدع.'"" 

وكان فولتير» كواحد من مؤسسى المدرسة العقلانية» ينكر نظرية العناية الإلية. 
ويميز بين نوعين من العناية: العناية الكلية» والعناية الجزئيةء وقد أنكر العناية الجزئية 
أى تد شل الله تعالى يجزئيات الكون والحياة» لأنه يعتقد بأن الله خلق الكون كله وفقاً 
لقوانين ثابتة لا يمكن أن تتغيّرء أما العناية الكلية فيقصد بها وجود نظام كوني قائم على 
فوانق كلة ثابنة”, 


()اندوية كريكون 7 تزعن دسصياتة: ا تارف فلس فق آكب ترجسة الد كتور سباح محيى الدين؛ منشورات عويذات» 
يروت مد ا أخةام, 
(1) إلمر بارئز / تاريخ الكثابة التاريخية: ١8‏ 7؟, 


(*) د, عبد الرحمن بدو / موسوعة الفلسقة ؟:/9١٠,.‏ 


١ 


و يبغسير كتانة امقالة في سلوك الأمم وروحهاا؛ الصهادر فحنة 11م أو تار يخ 
عالمي بالمعنى الحقيقي للعبارة ‏ بالرغم من عدم إتمامه شخطة الكتاب التي وضعها 
تاريخ الحضارة بمعناء العتدية :وهو أول عمل تست غم السستحي ووشافة 
الشرقبين والمسلمين, ويعَرٌ بدورهم الذي أسهموا به في تطوير الحضارة الأوربية'". 

لقد اكتشف فولتير أن تاريخ الحضارة هو الطلريق الوحيد الذي ينتغلم فيه كل تاريخ 
المدنية» فعزم أن لا يتناول الملوك بل الحركات والقوى والجماهير» ولا يتناول الدول 
بل الجنس البشري؛ ولا يتناول الحروب بل سير وتقدم العقل البسشري. 

فأنتج بذلك أول محاولة منظمة لتتبع مجاري الأسباب الطبيعية في تطور العمل 
الأوربي؛ هذه المحاولة قد اعتبرها البعض أول فلسفة للتاريخ'". 


فلاسقة آخرون 

فى هذه المرحلة من تاريخ أورباء التي ما زلنا في أجوائهء ظهر العديد من 
الفلاسفة الذين أسهموا بدرجات متفاوتة في إضافات مهمة عززت بعض الاتجاهات 
السابقة» وأضافت عليها ما هو جديد ومبتكر في الفكر التاريخيء ومن أهم هؤلاء 
الفلاسغة: 

إدوارد هيوم :)١1715-111١(‏ المؤرخ الانجليزي المعاصر لفولتير» اعتبر التاريخ 
سجلاً لأفكار البشر من الناحيتين الثقافية والأخلاقية؛ ففى كتابه «تاريخ انجلترا من غزو 
بوليوس قيصر حتى ثورة 1958) استهدف دائماً إبراز الحقيقة الخاصة بأن الأفكار 
والأخلاق والدين هى التى تشكل الساسة» واعتبر الغضور المسيحية الوسطى عضوو 


(1) إلمر بارنز / تاريخ الكتابة التاريخية: /1311. 
(1) ول ديورانت / قصة الفلسفة :196, 


باب 


خحرافة: وألف سنة من الفراغ الثقافي؛ ومنخفضاً هائلاً في الخط البياني للتقدم البشري, 
وحاول أن يضضع قوانين للتفدم مبنية على العمل المشترك للطبيعة والعناية الإلهية.'"" 
جان جاك روسو (1977 -1118): فيلسوف سويسري من أصال فرنسيء و 
الآخر معاصر لفولتير وأصغر منه سناً. آمن روسو بالطبيعة الطيبة للإنسان» وبقدرته على 
التكامل؛ وعلى حرية الاخختيار» وبمبدأ «المساواة الطبيعية» بناء على أن الانسان ولد حرأء 
لكن تطور المجتمع أتاح ا لنثشأة ألوان من عدم المساواة المدئية تخالف القانون 
الطبيعى: فقاد هذا إلى أفضع الشرورء لذا ينبغي على المجتمع أن ينظم وفقاً ل «عقد 


تحاف ننرقة السناواة البند يك 


المحاكم. وترى ثالثاً وأخيراً: تحويل السلطة الشرعية إلى سلطة استبدادية. فالمررحلة 
الأرلى علقت النقوار و الا قاين و البربهلة الثاقة عرقت الفيعة اه روالا قر لودو اللش كله 
الثالغة خلقت العبيد والأسياد؛ رهى أقصى درجات عدم المساواة التي تنتهي إليها جميع 
المظالم» ". 

وآمن روسو بالعناية الإلهية» وبوحدة الكون الذي تديره إرادة واحدة «لأنني أرى 
كل شيء مرتباً في نظام كلى واحدء وسائراً نحو هدئ واحدء وهو حفظ الكل فى 
000000 
النظام القائم . 

وفى تكون المجتمعات البشرية ومظاهرها الأماسية ثلاث 55 يا قال بها روسو 


أ-إن «الملكية الشخصية: هي العامل الأول في تكوين المجتمع المدني» وانتقال 


.744 57٠ . 514:1 إلمر بارئز / تاريخ الكتابة الغاريخية‎ )١( 
ثاره: عض‎ ١ حياته» فلسفته,‎ ١ ويدجبري /المذاهب الكبرى فى الناريخ: 3700 507 أندريه كريتون /روسر‎ )5( 
تر جمة به صترء منشورات عويدات؛ بيروث؛ ع ارثرةا.‎ 


(9ااندريه كريدون (روسر: إوثة 
(؟) أندريه كريسُون / المصدر نفسه: 35. 


ب 


المجتمع من -حيأة بدائية تسودها الحرية والسلام؛ إلى حياة مدنيّة» فقدت فيها المساواة 
وانقسم الناس إلى عبيد وأسياد”'' 

ب الدولة الصغيرة تكون. نسبياً وبصورة عامة, أقوى من الدولة الكبيرة» أي أكثر 
تماسكاً: فيقدر ما يمتد الرابط الاجتماعىء فإنه بقدر ذلك يرتض 0" 

5 النظام الديمقراطي يصلح للدول المغيرة المعتدلة الثروة والماحة, والنظام 
الارستقراطي يصلح للدول المتأخرة: المعتدلة الثروة والمساحةء أما النظام الملكى خلا 
بلائم إلا الأمم الغنية والدول الكبرى:""" 

كو نك ورسيه انعرع020© (”71/47 - 1144 1): عالم الر ياضيات» والمؤرم الغر تكن 

قال كوندورسيه بنظرية التقدم فى التاريخ. فالتاريخ تطور تقدمى للبثربة تحر 
الحقيقة والكمال والعادة. وجعل قابلية الكمال قانوناً من قوانين الطبيعة العامة 47 


وفى قراءة للتاريخ المقارن بين الحضارات قسم كوندورسيه تاريخ الحضارات إلى 
عشر حلقات» مثلت كل متها مرحلة من مراحل تطور الجنس البشري والحضارة 
البشرية؛ وأن تسعاً من هذه المراحل قد انقضت فعلاء وأن الثورة الفرنسية والعلم 
الحديث قادا الجنس البشري إلى حاقة المرحلة العاشرة التي سوف تخلق عهداً من 
السعادة والرخاء لم يعرف له مثيل من قبل؛ ”ا 


فنظر نظرة متقائلة إلى التاريخ: وقسم طريقه نحو الكمال في خطوات ثلاث؛ هي: 


.١44-1١4١:هفن المصدر‎ )١( 

(؟) المصدر نفسه: .35١‏ 

(5) المصدر نفسه: 3١‏ 0؟١.‏ 

(4) وبدجبري /المذاهب الكبرى في التاربخ: ؟١5.‏ 
(5) إلمر بارنز / تاريخ الكتابة التاريخية 1: 514. 


ب“ 


تحطيم ام المساواة بين الاعمء وتقدم المساواة فى صحميم اليمسعب» واخيرا إتمام 
الاي 


-هردر؛ جوتفرد فون (19/84 -1807): المؤرخ والفيلسوف الانجليزي, الذي وضع 
كتاباً بعنوان «أقكار في فلمة تاريخ الإنسانية» الذي ع البعض أول جهد هام فى 
فلسقة التاريخ. 


كان هردر موافقاً لكوندورسيه في إيمانه بأن التاريخ سير إلى الأمام في حركة 
تقدمية تكاملية» وفي نظرته المتفائلة إلى مستقبل تزول فيه الميول إلى التدمير» وتسود 
الميول إلى الصيانة والبناء. وفى الوقت الذي كان يرى أن التاريخ البشري بكامله تاريخ 
طبيعى» فقد آمن بأن الأرضى تك لا المكان الذي او اقيم طلاقاننا بؤها رسماة وأن الله 
هو المهندس وهو علة الطبيعة الأخيرة» أي أنه رأى أن قوانين التقلم مبنية على العمل 
المشترك للطبيعة والعناية الالهية.""" 

وبهذه النتاجات المتراكمة, لهؤٌلاء الفلاسفة ولآخرين عاصروهم. مثل برئارد دي 
ماندفيل (151/:0 7372/ا1) وادم سميث ١97177‏ 0 النتاجات 
والاسهامات طروت واج لازو حي حا دوا وكشفت عن بعض اتجاهاتهاء 


لتصبح 057 واضح المعالم في تناول التاريخ. فكان لهذه النتاجات والاسهامات 
المتعاصرة: أو المتقاربة زمتأء والمتلاحقة؛ أكبر الأثر فى تحقيق ذلك. 


.5037 ويد جيري / المذاهب الكبرى فى التارية:‎ )١( 
. 51] :١ إلسر بارئز / تاريخ الكتابة التاريخية‎ 11١505 : (؟) ويد جيري / المصدر نقسه‎ 
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اتجاهات فلسفة التاريخ 


حتى القرن التاسع عشر 


0 ل ب قد 
ا ا ا 
صياغتها ويعززونها بالجديد من البراهين والمناقشات, 

ويمكننا أن نحصر أهم هذه النظريات والرؤى والاتجاهات» بست اتجاهات رئيسية 
متبايئة هى: انظرية العنابة الالهية: انقلرية التغدم»؛ انشارية التعاقس الد وري «النظريه 
البيئية نا تود العرقي العنيسرى للتار يينخ» و«التفسير البطولى للتار بج. 

ا ل ل من النظريات الست المذ كورة 
ففي بعضها تم التوقيم فبق بين العناية الإلهية؛ والتقدم الطبيعي» وألفت بعضها بين التقد 1 
50 الدورىي. 

وستنقف هنا عند كل واحدة من النغتريات الرئيسية وقفة مر كرة ميختصر محختصر 5 ينتصر 
على تقديم مسمون كل نظرية؛ وأهم رجالهاء وما هو ضروري فيهاء مع ذ كر ما قد 
بتعله ق بيعضياا م ف التظاويات الأخزى ال كيية أو التوليية: 


الى 


١‏ _نظرية العنايةٌ الإلهية: 
تعتبر هذه النظرية من أقدم النظريات في تفسير الطبيعة والتاريخ» باعتبارها نظرية دينية 


بحتة, إلآ أنها اتخذت في أوربا شكلها الفلسفي في التفسير المسيحي اللاهوتي الذي 


وضعة سان أوغسططين (غ 50‏ ١65م)‏ 2 كتايه امل ينه الله معتمدا تطبيقات ثار بحية. 


وتتلخص هذه النظرية فى أن الله تعائى بعد أن خلق هذا العالم لم يكن ليتركه نهياً 
للمصادفات والعلل الخارجية العرضية» وإنما يشمله بعتايته ويحكمه وفق إرادته. وهذا 


يعني أن للتاريخ مغزى» وغاية تحقق هذا المغزى. وقد أحكمها الله منذ خلق العالم. 

يقول اوغسطين: «إن الاعتراف بوجود الله؛ وفي نفس الوقت إنكار معرفته المسبقة 
ينا سحلت كك امور اف المع كوا ونا سر ذا صبريحاة'. 

ولكن المعرفة هنا ليست مجرد إحاطة علم: لكنها توجيه فعّال إلى غاية' '» فحسب 
اوغسطين: إنه لير ممكن أن نعتقد بأن ابله يستطيم ترك الممالك الدنيوية خارج 
«قوانين» العناية؛ فالعناية خلقت الممالك الإنسانئية» قهذه الممالك ليست من ثمار 
الصدفة أو السرورة: وبالتالي فإن التاريخ سيكون مسيّرأً ومحكوماً من الله وفقاً 

رخ 

لإرادته. 

لذا فإن هذا السبدأً لا ينفصل عن فلسفة السياسة المدنية» ومن هنا تتبع أوغسطين 
نشأة نوعين من الممالك في الأرض؛ فمنذ ارتكسب آدم الخطيئة» ظهر فى الإنان 
نزعتان: نزعة حب الذات» ونزعة حب الله وهما متضادتان» وبهذا الانقسام نشأ النرعان 
من الممالك» أو الفكلية” المدينة الأرضسة: وى هد بلة الشيطان العائمة على الخطئة؛ 
والمدينة السماوية؛ وهى مديئة الله. 


للك وياد جيري / المذاهب الكبرى في التاريخ: 147 
زف يوسش كرم / الطبيعة وما بعد الطبيعة: ا 
(©) ويدجيري / المذاهب الكبرى في التاريخ: 124 . 


مر 


وكانت المدينتان مختلطتين حتى ظهر إبراهيم نه فتميزت المدينتان» فأصبحت 
مدينة الله في بني إسرائيل» والمدينة الأرضية فى سائر الأممء وقا. يلغت ذروتها عند 
الحضارة الرومانية. ولكنهما مع انفصالهما كانا يتقدمان نحو بعضهما ويمهدان لظهور 
السيد المسيح, فقد مهّدت له الأولى روحياء والثانية سياسيء ووفقاً لتدبير من العناية 
الالهية انتهى التمايز بظهور المسيح. 

لينتهي أوغسطين من ذلك إلى وجوب اتحاد الجانب الروحيء ممثلاً بالكنيسة» 
بالجائب المادي» ممغلاً بالدولة وإنه يجب أن تخضع الدولة للككنيسة» لكي تجعل منها 
وسيلة لغاية روسحية ا 

ولقد انتصر لهذه النظرية «نظرية العناية الإلهية» بمفهومها الأساسي الكثر من 
فلاسفة أوربا في عصري النهضة والتنوسرء إذ تقدم التنويه إليها عند: فيكو  ١774(‏ 
2/4 الذي جعل أحد سمات العلم الجديد هي البرهان لواقعة العناية التاريخية 
«الإلهية؛؛ إذ منحت هذه العناية التاريخ نظاماً يجري في معزل عن بصيرة الناس 
وماربهم؛ وفي الغالب على عكس مشاريعهم. فالتاريخ لا يبتدعه الناس فحسبء ذلك 
أن العناية تقود أحياناً إلى نتائج لم تخطر في بالهم. 

كما نقدم التنويه إليها عند روسو (9/17 )١9/8-‏ الذى امن بوحدة الكون الذي 
تديره إرادة واحدة في نظام كلي واحد, سائر نحو هدف واحد؛ هو حفط الكل في 
النظام القائم. 

وممن قال بهذه النظرية أيضا: 

سسب بلوسسويةه إنن18055 (15710 2 :)١0:14‏ أسقف الأكاديمية الفرنسية. أصدر عام 
١8‏ كتاباً بعنوان «مقالة في التاريخ العالمي» يرى فيه أن تاريخ البشرية بأكمله توجهه 
بد القدرة الالبية "ا 


(1) د. أحمد محمود صبحي / في فلسقة التاريخ: .18١‏ 
(؟) د. كميل الحاج / الموسرعة المبرة في الفكر الفلسفي رالاجتماعي: 411: مكتبة لبئان ناشرون؛ ط 03 ٠0‏ *1م. 


م 


جد ويم طعاات!/11 «ناول: في كتابه «تاريخ منشستر» الصادر بين الالا١‏ رهلالاام, 
نافس بوسويه إلى حد كبير فى قدرته على تلمّس القدرة الإلهية في صنع التاريخ.""" 

شليجل. كارل ويليام فردريك فون (1لالا1 ل 1855): فى كتابه «فلسقة التاريخ؛ 
قدم أهم دراسة تطبيقية فبي فلسفة التاريخ وفق الرؤية المسيحية. فتَرر منذ البدء أن 
فلسفة التاريخ؛ من حيث هي روح التاريخ أو فكرته؛ يجب استتخلاصها من الحوادث 
التاريخية الحقيقية» من مجموع التاريخ. ومن خلال تليق وؤاضةه القية لاحك ان تار يخ 
الحضارة الإنسانية ليس سوى تاريخ اكعوان تدر يجيء» ومتقّدام, باتجاه ترميم القضية 
الأمانيية فى علنبية الاقيان: وهي التشبه بالله. ذلك أن النزاع بين المبدأ العليب والإلهي 
وبين المبدا السيء أو الضد. هو بكل دقة؛ الذي يمسك بالحياة وبالتاريخ البشريين منذ 
بذابة الأزمدة إلى نبابتها..وكل ذلك تجرى ملاحظيه مق خلال الععائد المسيحة 
الجوهرية؛ والتي بدونها لا يكون تاريخ البشرية كلها سوى لغز لا يُفْقه له كنه. وستبقى 
مأساة التاريخ ال لبشري العظيمة مجردة من أية حقيققة خاصة. ذلك ما يقرر ضرورة تلمّس 
ع التفية التاق يظرى عليه الخلاتن الالبى اليقرية" "٠ر3‏ للك شو ريق وراسسة ما 
بذلته العناية الالهية من جها فى سبيل ختلاص البشر ية وظطهرها على مر العصورء منذ 
الوحي الإلهي الأول» <: حتى الخلاص الأوسط ومجىء ء المسيحء ومته إلى الكمال 


وعلى هذا الاتهاد هار التنجد من تلابلة البدوعة الروياقيف'" واتكنريهذا 
الإاتجاه 5 الْمَرن التاسع عشرة وهو فائم ححتى الآن فى الفكر اللاهوتى المسيحى. 


(1) إلمر بارنز / تاربخ الكتابة التاريخية 120:1. 

)١(‏ ويد جيرئي / المذاهب الكبرى في التاريخ: م1 ككل 
(©) المر بارئز / تاريخ الكتابة التاريخية .5359:1١‏ 

(4) المر بارئز / المصدر نه 50571 


نظرية التقدم: 


لاحفلنا ان فكرة التقدم في التارييم متفمّنة في نظرية العناية الالتهية: غير أن هذه الفكرة 
ستاخذ طابعها العلماني في عصر الأنوار» حيث أن انفصال أغراض العلم عن أغراض 
اللاهوت قد انعكس على التاريخ. وهكذا احتفظ علمانيو عصر الأنوار: الذين كانوا 
مؤسسي علم التاريخ الحديث» بوجهة النظلر الغائية (اليهودية المسيحية) غير أنهم علمنوا 


اليدف» فاصبح التاريخ عبارة عن بعادم سجر هذاثئفب كمال وضعية اسان على الارض 9 


فخالف فولتير :)١778-1794(‏ وقد تقدم بحثه أيضاء نقلربة العناية الإلهية» وانتقدها 
كاد معتبرا التاريخ هن صمنع الإنسان وحدى. فالتاريخ عنده لا بسير وفقا لمفهوم العناية 
الإلهية لدى اللاهوتيين؛ وإنما يسير بمقتضى العقل البشريء نحو الأفشل والأحسن. لقد 
تحرر الإنسان من الجهالة والشرافة في العصور التي تحكم فيها العتّل. إن التقدم انتصار 
تقوي التو و على النلناقم» كوف العقا اعيو العوسد التن التامى عنعن اكت الرون 
استئارة وتقدماأً: بفضل سيادة الدزعة العقلية من جهة؛ والانجازاث في مجال العلوم 
الطبيعية من جهة أخرى. وعلى المستويين ليس بوسع الانسان إلا أن يتفاءل بالنسبة 
للمستقبل. ولكن هذالا يعني أن -صركة التاريخ سوف لا تتعرض لمفاجنات 
وانتكاسات:؛ غير أن التفاؤل بصدد إمكان العقل فى إحراز التقدى هو الأصل '" 


وشيللد كوت لورسيه (؟ بيد 5 90003 طوى التاريخ البشرى مرا حل متعادمد ةع في تقدم 
وتكاشل» وهو لن يتوقت» يل إن الإتسائة ستحطر دما تع و المناواة والتخلس مق 
العبود يدع وبحدو الإنسان الأمل 6 مستقيل قائم عي احترام جعوش القرة» و تقدم العلم؛ 


0 


وبذلك تسير الإنسائية نحو سعادة فكرية وخلقية واجتماعية . 


1٠ إدوارد كار / ما هر التاريخ:‎ )١( 
.116 (؟) 5. أحمد محمود صبحي / في فلسقة التاريخ:‎ 
,١7١ 159 د. أحماد محمود صبحي / في ذلسفة التاريخ:‎ )#( 


دار 


وكان من أبرز رواد هذه النظرية: حجان بودان ١67١(‏ 5و ه١)‏ الذى ام أن للتاريخ 
ةا غاج] تاسعناء اعد مه الذانكنة احجان" اعكزله يسقي: ون لابجلاك وال اليك 

8 بان 1س 5 3 0 3 
وكان بودان من القائلين بالنظرية البيئية أيضاء مع الاحتفاظ بقدرة الإنان على الفعل 
والتغيير في وجه القوى الخارجية. وقد تقدم فى المبحث السابق. 

والقائلون بنظرية التعاقب الدوريء قد ألفوا غالبا بينها وبين نظرية التقدم. فالحركة 
الدورية للحضارة عند فيكو (1758 - 109/4) هي في مسار حلزوني؛ أي أنها في تقدم 
ةلم وهكذا لااحظ يوحنا جويرس 00 ممدتلنل ( ثلا/ا! _ ذأركما) أن المراحل الدى 
طواها الإنان في تاريخهء والمطابقة للمراحل التي يمر بها الفرد في حياته؛ إنما تمثل 

د يي 7 ةا 

ووضع هردر قوانين للتقدم مبئية على العمل المشترك للطبيعة و«العناية الإلهية» ". 

لقد طبعت نظرية التقدم بطابعها الفكر الأوربي في القرن التاسع عشرء وعدا ساعد 
الطبيعى. 

لكن سؤالاً مهما واجه فكرة التقدم كما قال بها فلاسفة عصر التنويرء الذين اعتبروا 
قوانين التاريخ مساوية لقوانين الطبيعة: من ناحية» وقالوا بالتقدم من ناحية أخرىء فما حو 
الأساس الذي يسمح باعتبار الطبيعة تقدمية؟ 

هيجل» في بداياث القرن التاسع عشرء هو الذي أجاب على هذا السؤال بإجراء 
تميبز صارم بين التاريخ الذي اعتبره تقدميا؛ والطبيعة التى تفتقد لهذه السمة. ثم جاءت 
الييولوجية التي هي مصدر التطور؛ وبين الاكتساب الاجتماعى الذي يشكل مصدر 


(1) إلمر يارئز / تاريخ الكتابة التاريخية 554:1 , 
(1) إلمر بارنز / تاريخ الكتابة التاريخية :١‏ 114 . 


الم 


التقدم في التاريخ. لككن الأمر يقتضي التمييز بين الاثئين» التلور البيولوجي والتقدم. 
فالإنسان لم يتعرض لأي تغير بيونوجي محسوس منذ بدأ التاريخ المكتوب: على الأقل؛ 
وأما التقدم عبر الاكتساب فيمكن قياسه يمعبار الأجيال. فالإنسان الحديث لا يملك 
دماغاً أكبر» ولا قدرة أصلية على التفكير أعظم من سلفه الذي عاش قبل خمسة آلاف 
سنة» ولكلن فعالية تفكيره تضاعفت مرات عدة عبر التعلم وعبر إدخال تجربة الأجيال 
السابقة ضمن تجربته. إن عملية نقل الميزات المكتسبة هي أساس التقدم الاجتماعي. 
وإن التاريخ هو التقدم عبر نقل المهارات المكتسبة من جيل إلى 1 نر" 


“ _ نظرية التعاقب الدورى: 


هي أيضا من النظريات الأكثر قدماً في :: تفسير التاريخ؛ أما في عصر التنوير فأخذت 
شكلها الجديد عند فيكو ١554(‏ 1744) في أن لكل آمة اذو اوتا وسكة بعد وميا 
فى طريق تطورهاء حتى إذا التهى عمر الدور الأخيرء عاد الدور الأول للظهورء إما 
بظهور بطل يجدد دورة الحياق وإما بغزو شعب آخخر أرقى. لكن هذه الحركة الدورية 
لا تمضي وكأنها تدور في محلهاء إنما لها حركة حلزونية؛ فهي في صعود وتقدم. 

دن جمع فيكو بين «التعاقب الدوري» وبين «التقدم. 

واتخذ النظام الدوري شكلاً آخر في تشبيه تاريخ الحضارة بالأدوار التى يمر بها 
الانسان فى حياته: (ولادة وطفولة ‏ شباب -قوّة ‏ ضعف وتدهور ‏ انحخطاط) وممن قال 
5 لا يوحنا جويرس 606005 صهناد1 (1398/5 - 18448) ويمثل هذا الترتيب 
القانون العام للنظرية الدورية» وهو في حقيقته يعبر عن ظاهرة شديدة الوضوح: أكثر 
من كونه كاشفاً عن معنى أو غاية للتاريخ. 


يقول شارل فردريك كروز ١17,/81(‏ -18737): إن البشرية تمر بمراحل من التعلور من 
)١(‏ إدوارد كار / ماهو التاريخ .١٠١8:‏ 


لام 


المتعه كنذا مقارنتها بحياة الإنسان: «نجد في البداية المجتمع البدائي: الذي يقابل عصر 
اللراءة: أو الطفولة عند الإنسان.. يليه عصر الشياب واللمو.. أما العصر الثالث: فهو ذلك 
العصر الذي يسيطر فيه الإنمان على كل من الطبيعة والمجتمع. وبذلك تتحقق وحدة 
كل الشعوب فى دولة عالمية عقليمة يسودها الرفاه» '. مثل هذه الرؤبة نتضمن أيضاً 
فكرة التقدمء غير أنها تعرد؛ وفق التعاقب الدوريء لتمر بمرحلة الشيخوحة والانهيار, 
لتبدأ الدورة تأخذ فصولها من جديد. 


200 هده الأدوار بعل دارون» في القرن التأاسع عشر» ملافا كني يك والتر 
باجهموت -١811(‏ /181): فادور المجتمع البدائي: الطشولة؛ هو دور تكن العادات.. 
وشثورزر النمو وتكون الدول». هو دور الصراع بن العاداب.., أما الدور الأخير ذهو دور 
البحث والنقاش ححيث أمكن التخلص من المعتقدات والشعائر الجامدة» وإخضاع كل 


ب 


ذلك لمنطق وأحكام المناقشة الحرة . 


4 النظرية البيئية: 


تقسدمت فبي صورتها التامة عند مونتسكيوء وقوامها أن العامل المجغرافي ‏ البيئي؛ هو 
العامل الأساسي المؤثر في حركة التاريخ؛ من خلال تأثيره المباشر على طبائع الشعوب 
والمجتمعات. فالاختلافات الظاهرة بين الشعوب والأممء فى ثقافاتهاء وأمزجتهاء 
وأنتشسطتهاء إنسا مرجعها إلى اختلاف المناخ والبيئة الجخرافية. وهذا هو السبب فى ما 
نشاهده من اختلاف بين مجتبعات البلدان الحارة ومجتمعات البلدان الباردة» و كذدلك 
بين المجتمعات الجبلية ومجتمعات السهول والأراضي الزراعية. 


وقد أعاد توينبي أصل عذه النظرية إلى الاغريق» ففي تراثهم المسحفوظ رسالة 


)١(‏ إلمر بارئز تاريخ الكتابة التاريخية :١‏ الال. 
(5) !لمر بارتز ا تاريخ الكتابة التاريخية 411؟. 


ص 


مر 


بعتوان «تأثير المناخ والماء والموقع» يرقى تاريخها إلى القرن الخامس قبل الميلاد: 
وفيها نتائج شبيهة بما قرره مونتسكيو من تأثيرات للمناخ وفوارق بين المجتمعات ناجمة 


1) 


عن اختللاف البيئة : 


_ التفسير العرفي - العنصري للتاريخ: 


ومصموتة الكل عهون يوقو مميزات وراتمة تميرٌ ه) وان كل من الاجئاس 
البشرية يحمل سجايا خاصة, روحية: أو جسمية. غريزية أو فطرية. 


سادت هذه النظرية في أوربا في القرن التاسع عشر. رفعت فوق جميع الأجناس 
ايثريةء العتضن الأبيضن ذا الشعر الأشمّر والعيون الزرق» الذى أسماه بعضهم «الإإنسان 


اللوردي؛: و نسميه نيتشه ب «الورحشس الع 


وبحسب توينبي فإن أول من قال بهذه النثارية هو الارستقراطي الفرنسي الكونت 
دي ججوبيئو امعد اطن3) عل 0066 في مطلم القرن التاسم عشرء وإثر الخصومات الجدلية 
التى امستتبعت الثورة الغرنسيةء جاعلة (الغاليين) ممثلين للمدنية؛ بينما يمثل الفرنك 
البربرية. فككان رد حريه تن اد جاءت تلك الحضارة التى اقتبستموها أيها الغالبون؟ 
إنها جاءنث من روما. 

وما الذي جعل روما عظيمة؟ إنه دخول دم بدائى من الدم النوردي نفسه الذي 
يري فى عروق الفرنكية» وقد كان الرومان الأوائل وكذلك أوائل الاغريق غزاة شقر 
الشعورء تحدروا من الشمال النشيط؛ ومكنوا سلطانهم على انسكان الأصليين الخاملين 
الواهنين من أهل البحر المتوسطء ولكن بمرور الزمن تلعلف دمهم؛ وخف بالامتراج» 
فرهن عرقهم, وانهارت قوأهم ومجدهوم. ثم جاء الدور إلى جماعة إنقاد اخرى من 


(1) توينيي / بححث في التاريخ ( مختصر الاجزاء المسثة الأوئى. لسمرئل) 1١‏ 80 41. 
(؟) تويبني / بحث في التاريخ (مختصر الأجزاء الستة الأولى؛ لسمرفل) :١‏ 194 8/. 
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الغزاة الشمّر تحدروا من الشمال» وحركوا نبض الحضارة مرة اخرى. و كان الفرنك من 


)0 
هؤلاء . 
لكن فيخته؛ جوهان جوتليب  1917(‏ 1815) منح هذا الامتياز للعنصر الألماني: 
ففى كتابه :رسائل إلى الأمة الألمانية» الصادر 187م, يقول: إن الأمل في المستقبل 
معقّود على الشعوب الألمائية) فهذه الشعوب مكونة من عاص نغفى غير + ختلط؛ له معين 
لا ينضب من الحياة الروحية, ومن القوة أما الشعوب اللاتينية فهى نتاج اختلاط أجناس 
كديا متك وبالتالى فق ازدهرت سشنازاقنا قبل الأزانوهى: فى طريق الخدارها 
العا 40 
ولي اسنانين هذا المبدأ وضع غوستاف لوبون ١84١1(‏ -١11ام)‏ كتابه «سر تطور 
الأمم» 
وهي علّة حركتها التي تسير عليها. وهذه الخصائص إنما هي خلاصة ماضيها وميراث 
تأثر ا «غاف :الأ حداف والعاتى راثي الو الديية والثالة لعا نر اسه وهر أطي ”0 


ومن حيث هذه الصنات الأخلاقية العامة تنقسم الأمم إلى أربعة أقسام: الأمم 
الاولى؛ الأمم الدنياء الأمم الوسطى» والأمم الراقة. 


ويمئل الأمم الأولى في عصرنا هذا: أهل فويجيان”'' واستراليا. 


(1) تويبني /المصدر نفه :١‏ هلا712 

(") إلمر يارئز / تار يض الكتابة الثار بيخية ا اطة 

© نقله إلى العرية أحمد فتحي زغلول باشاء دار النقائس» بيروت» عل ى لان عل لإلمؤا. 
(4) غوستاف لوبون / سر نطور الأمم: 14, 

(8) غومتاف لوبون /المصدر نغسه: ,٠١‏ 

() إحدى جزر الرأس الأخضر في المحيط الأطلسي. 


ويمثل الأمم الدنيا الآن: الزنوج» فليس لديهم أكثر من بصيص حضارة. 

ثم الأمم الوسعلى» وبمشلها: الث واليابان. والمغول» والأمم السامية. 

أما الأمم الراقية» فهي الأمم الأوربية.'"" 

وفي مقابل تفضيل العرق الأوربيء رأى اليابانيون أن مزية طبيعية قد ميزتهم عن 
جيرانهم الأدنى منهم تحضراأء إذ إن أجسام اليابنيين مرط بدرجة مفرطة:. بينما كان 
جيرانهم البدائيين غزيري الشعور: حتى أطلق عليهم اسم «الابنو المشعرين» لذا قرن 
اللابئيون بين «المرودة» والتفوق الروحى والحضاري. 

يقول توينبي: وعلى الرغم من أنه ليس لدعواهم أساساً من الصحةء كادعاثنا 
بأفضلية البشرة البيضاء؛ إلآ أنها أرجح سن دعوانا من وجهة النظر السطحية؛ إذ إن 
الرجل الأمرد يكون بفضل مرودته بعيدا توعاً ما عن ابن عمه القرد!»'". 


* _ التفسير البطولي للتاريخ: 

تقوم هذه الرؤية على أساس أن الرجل العظيم: البطل» في كلل أمة هو الذي يصنع 
تاريخهاء وأن تاريخ البشرية إنما هو تاريخ العظلماء وإنجازاتهم في ميادين الحياة. 

وأول من أرسى بصيو ا اللاتجحاه هوالاسكتتلندي توهاس كالمل 
١,/46(‏ - الخخام) 0 كتابه ١افى‏ الأبطال وعبادة البطل) (متطئرة معط 304 وعممعط م00 
وخلاصة أفكاره: أن كل ما تم إنجازه فى العالم إنما هو الحصيلة المادية اللخارجية» 
والتحقيق العمليء والتجسيد الحي» لأفكار عاشت في عقول عظماء عاشوا في هذا 
العالم» إنهم روح التاريخ العالمي كله. وير جع عناصر البطولة في الرجل العظيم إلى 


(1) غوستاف لوبون / سر تطور الأمم: ؟5. 


(1) توينبي / بحث فى التاريخ (مختصر سمرفل) امفشاية 
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أ-الايمان بأن البطل قد اختاره الله. 
ف جالا ننان الخرية الح بعتن كني اطق ورعالتفإذ كان كروسل نرق ننه أداء 
فى بد العناية الألية» .كان لنية برق سه أكاة تسمرها المادية الجدلية. 


وللبطولة ستة مظاهر: البطل كإلهء البطل كنبي -مثاله محمدء البطل كشاعر ‏ دانتي 
وشكسبير» البطل كقسيس - لوثر ونواكسء البطل ككاتب - جونسون وروسوء والبطل 
كملك ‏ كروميل وتاباليون. 

ومع أنه لم يقصر البطولة على السياسة والحصربء إلآ أننه يعد البطولة السياسية 
والعسكرية أسمى البطولات؛ وأن أبطالها هم خلاصة سائر صور البطولة''". 

وجاء بعده الأمريكي فردريك آدمز وود ليجعل للبطولة تفسيراً وراثيا من خلال 
ورائنة تجلا مقارعة مات :135 ملكا شاف على سدروقن اويا القرية مو افر 
الحادي عشر حتى الفرن التاسم عشرء ليخرج بنتيجة تقرر الترابط بين خصائص الملوك؛ 
من شوة وضعف: وبين أوضاع ممالكتهم من حيث قوتها وضعفهاء ليقرر بأن لهؤلاء 
الملوك نفوذاً حاسماً وقاطعا في تقرير الوضع التاريخي. 

ثم يجعل سر ذللك هر ان المنك جوهريا مخلوق ييولوجي أكثر مما هو مخلوق 
اجتماعي. فالملوك يؤلفون جنا بشرياً هو نسيجج لوحده. فهم يتوارثون السجايا العقلية 
أيضاً بنفس الطريقّة التى يتم فيها توارث الصفات البدنية 0 

لم تحظ هذه الرؤية بالقبول ولا سيما فى أوساط يعلو فيها صوت الدعوة إلى 
الديمقراطية» ونيذ سلطة الفرد الواحد. آما أهم الردود الفلسفية على هذه النظرية: فهو 


(1) د احمك ممحمود صبحي / في فلسغة التاريخ: كرة رد حرا 
(؟) مدني هوك / اليصل في الثاريخ : 0١‏ 24. 
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الود الى يتلاءم مع كل رؤية فلسفية آمنت بوجود قوانين تاريخية» وطواهر تتميز على 
اسان احتياجات كل فترة من الفترات التاريخية؛ لدى كل مجتمع. 


يقول سدني هوك: «إن الأحداث التي أدى إليها مثل ذلك الفعل البعلولي قد تقررت 
بواسطة النواميس التاريخية فى الفترة التى ملهر فيها البطل: أو بواسعلة احتياجات تلك 


ا 
العترة» 


واتكعون تسمه ند الاح لماك ,عدخت الللسيه الى متيلا عون 
احتياجات «ميتافيزيقية» أو «مثالية» أو «ثقافية؛ أو «سياسية؛ أو «اقتصادية». وجمعها 
سدني هوك تحت اصطلاح الااحضاجات الاجتماعية» !". فهذه الاحتياجات خليقة أن 
تبعث من أعماق الجنس البشري بعللا ماء تكون رسالته أن يؤدي المهمة التاريخية التي 
تتطلبها المرحلة الني يظهر فيها. 

وعلى هذا فإن العظماء لا يصنعون التاريخ ويككيفونه. إنما تستدعيهم الأزمنة 
العظيدة» وهىي تلك الغت ترات الانتقالية التى 9 فيها الجنس البشري من مستوئى ما من 
مستويات الحرية والتنظيم اللو ار 

فهذه الرؤية إذن لا تنفى دور البطل في التاريخ» ولا تدكر ضرورته؛ ولكنها وضعته 
ضمن السق التاريخيء فهو لا يستطيع أن يفعل إلأصا تسمح به حضارته فهو أداة 
للقوى التاريخية والاجتساعية؛ وليس صانعاً لها. 


وقد ميز ساني هوك بين صنفين من ٠‏ الأبطال: البطل رجل الأحداث. والبطل صانع 
الأخافت. وهها يشتركان في أن كلاً منهما يظهر في الفترات الشائكة من التاريخ» 
ينف ركترتق تناه المناق سنب الاستزاك قن موك لمتحا العم وا لكذهها ينث قال صن 


. 16 : سدني هوك / البطل في التاريخ‎ )١( 
, 10 سدئي هوك / المصدر نفه؛‎ )5( 
. 18 16 سدنى هوك / المصدر نقسه:‎ )*( 
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مستوى التمهيد هذاء فمع رجل الأحداث يكون التمهيد قد بلغ مرحلة متقدمة جدأ ذلا 
يتطلب الخيار الحاسم غير فعل بسبط نسبيآء قد ينجح رجل الأ-حداث أن يؤدي دوره 
فيه ببراعة, أما صائع الأحداث فهو الذي يجد تشعباً في الطريق التاريخيء فيعمل على 
زيادة فرص نجاح الطريق الذي اختاره. بفضل المؤهلات الاستثتائية التي ستخدمها 


لادراك النجام. وهذا الأخير هو الذي يترك طابع شخصيته الايجابي على التار بخ '"ا 
5 5 1 م ام ماس م اعم 5 5 00 
وتتطابق هذه الرؤية مع رؤية هيجل والرؤية المار كسية للتاريخ. 


وإلى جانب هذا فإن نظرية أخرى» ترى أن الأبطال لم يكونوا إطلاقاً ضروربين 
للقيام بالعممل الذي يحتاجه عالمهم: إِدْ إن الأحتياجات الاجتماعية تسل ذاتها بذاتهاء 
براسطة الحصر كات الجماهيرية التى لا يمككن للمرء نمييز الافراد الذين يؤلفونها بعضهم 
عن بعضء إذا ُظر إليهم من بعد "” 


هذه هي أهم مذاهب فلسفة التاريخ في أوريا حتى مطلع القرن التاسع عشر. 


. 182 سدتئي هوك / المصدر نفسه: /ا10‎ )1١( 
سيأئي عرض وجهتي النظر هذه في محدله في البحث اللاحق من هذا المد خخل.‎ )1( 
سدتى هوك /المصدر نقه؛ كه‎ )7( 


النظريات الكدرى فى فلسئة التاريخ 


ذي القرن التاسع عشر 


ثمة نظريات أكثر أهسية؛ مثلت ذروة ما توصل إليه الفكر الفلسفى الأوربى فى 
التاريخ» وقد ظهرت تباعاً في القرنين الاسم عشر والعشرينء نتوقف عندها بقدر مناسب 


١بجه‏ نظرية هيجل: الجدلية المثالية: 
الخال )١‏ اعمع1] نمع ومع معطاصد عدون 


التاريخ الكلى هو ميدان البحث عند هيجل؛ وبما أن «العقل يسيطر على العالم» فإن 
تاريخ العالم بالتالمي يتمثل أمامنا بوصفه مساراً عقلياً'". لذا فإن التاريخ الكلي ينتمي إلى 
ٍَ 07 مء . 3 5 2 1 0 4 
مملكة الروح”"'» ففي التاريخ الكلي تكشف الروح عن نفسها في حقيقتها الأكثر 
عينية'”. أما الطبيعة ‏ العالم الفيزيائي؛ فعلى الرغم من أنها تلعب دوراً في التاريخ'”؛ إلا 


)١(‏ ميجل / محاضرات في قلسقة التاريخ: 8لا ترجمة وتقديم وتعليق د. إمام عبد الفتاح إمامء دار التنوير للطباعة 
والنشر يروت ط “ل “اذا 

(7) هيجل / المعسدر نفسه : 86, 

(7) عيجل / المصسدر نفسه : 865. 
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انها تابعة للعالم الروحيء بل هي بلغة الفكر النظري ليس لها حقيقة في مقابل العالم 
الروحى ". ولما كان جوهر. أو ماهية الروح هى انحرية. لذا فإن تاريخ العالم ليس إلا 
تقدم الوعي لحري 

يضع هيجل تفسير نظريته هذه في ثلاثة محاور: 

الور الأول؛ الخصائص المجردة لطلبيعة الروح؛ 

إن جوهر أو ماهية الروح هي الحرية, والحرية هي الحقيمّة الرحيدة للروح. إن 
الروح. على نقيفى المادة التي تم ماهيتها خارجهاء هي وجود في ذاته؛ أي أن وجودها 
لا يحال إلى شيء آخر غير ذاتهء وتلك بعينها هي الحر ية. 

وهذا الوجود للروح بذاتها ليس سوى الوعي الذاتي: وعي الروح بيوجودها 
الخاص. وفي حالة الوعي الذاتي فإن العنصرين المتميزين في الوعيء وهما: «واقعة أني 
أعبرف» و«ماذا أعرف» يمتز جان في شيء واحد: لأن الروح تعرف نفسها وهى نموم 
بتقديم لطبيعتها الخاصة» كما أنها تنطوي على الفاعلية التي تمكنها من تحقيق نفسها؛ 
بحيث تجعل نفسها بالفعل ما كانت عليه بالقوة. 

وتبعاً لهذا يمكن أن يقال إن التاريخ الكني هو عرض للروح وهي تعمل على 
اكتبناكنا التعفرنة باكر الي ا 

وبعبارة أخرىء يقول هيجل: (إننا نذهب إلى أن مصير العالم الروحيء وتبعاً لذلك 
العلة الغائية للعالم كله ما دام هذا العالم الروحي هو العالم الجوهريء بينما يظل العالم 
الفيزيائي تابعاً له أو يلغة الفكر النظظلري؛ ليس له حقيقة في مقابل العالم الروحي هو 
وعي الروح بحريتها الخاصة, وهو بالتالي حقيقة تلك الحرية»'”. 


,806 : هيجل /المصدر ننه‎ )١( 
(؟) هيجل /المسدر نفسه: ذفى.‎ 
هيجل / المصدر نفسه: ل خم‎ )9( 
(؛) هيجل /المصدر نفسه : /اى.‎ 


() مسجل / المصدر نقسه : 88, 
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وهذه النتيجة هي الغاية الو حمدة التى يستهدقها باستمرار مسار التاريخ الكلى. وهى 
الغاية التي بذلت وتبذل من أجلها كل التضحيات على مذبم الأرض الواسع طوال 
اعضو التاريكية الناضية: 


هذه الغابة النهائية هي الغرض الذي وصضعه الله للعالم» لكن الله هو الوجود الكامل 
على نحو مطلق. ومن ثم فالا يمكن أن يبريد ا ير ذاه 5 إرادثه الخاصة؛» وطبيعة 
إرادته هي ما نسميه هنا بفكرة الحرية''أ 


امخور الثابي: الوسائل الي ممتحانيا هيدا الحرية لكى يحقق ذاته؛ 


إن الوسائل التى تستخدمها فكرة الحرية غير المنظورة هى على العكس وسائل 
خاريجية وظاهرية حبكل في التاريخ من خلال أذمان الناسء وأففال الناس هذه إثنا 
تصدر عن حاجاتهم واتفعالاتهم وطبائعهم ومصالحهم ومواهبهم الخاصة؛ فهذه العناصر 
هي المتابع الوحيدة لللوك؛ والعوامل الفعالة في ميدان النشاط' ''» وهي تشمل أيضاً 


074 


الحاجات التى ترتبط بالاراء والاقتناعات الفردية. 
من هنا فإن عنصرين سيشكلان نسيج التاريخ الكليء هما: الفكرة» ومجموعة 
الانفعالات البشرية.' '' هذه المجموعة الهائلة من الارادات والمصالح والأنشطة تشكل 
ع إاء ٠‏ لان 
وتجعله يتحقق بالفعل؛ في وجود عيني. 
اخخور الثالث: الهدف الذي ينبغي تحقيقه بهذه الوسائل: 


ويريد به الصورة التى يتحقق بها روح العالم بالفعل فى الواقع» إنها «الدولة» والتي 


.89 : عمجل / المصدر تفسه‎ )١( 
.95١ (؟) هيجل / المصدر نفسه:‎ 
,47 : هيجل / المصدر نفسه‎ )( 
,45 : هيجل / المصدر نفسه‎ )4( 
.40 : هيجل / المصدر تفه‎ )0( 
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يسميها هيجل أيضاً «الكل الأخلاقي»» فهى الصورة من الحقيقة الواقعية التي يكون 
للفرد فيها حريته؛ ويتمتع بهذه الحرية: لكن بشرط أن يعرف ما هو مشترك للكل. 
ويؤمن به ويريده. فالدولة هى «الحياة الأخلاقية وهى متواجدة بالفعل»» ذلك لان الدولة 
هى وحدة الارادة الكلية الجوهرية مع إرادة الفرد"" 


هذه الوحدة بين العام والجرئي هى الغكرة ذاتها حين نتجلى بوصفها دولة, وى 
التي تتطور بعد ذلك من داخحل ان 


مجرى تاريخ العالم: 

يرى هيجل أن تاريخ العالم في تقدم, وأن هذا التقدم ضروريء ذلك أن أوجه 
النشاط الحية التي يبديها الأفراد والشعوب. ويسعون بواسطتها إلى إشباع رغباتهم 
الخاصة. هي في نفس الوقت وسائل وأدوات لغاية أعلى وأوسع؛ لا يعلمون عنها شيئاء 
وبحققونها بطريقة لا شعورية. فالهدف النهائي المجرد نظراً لأنه لم يكتمل بعد فإنه لا 
يكون قد أصبح هو الهدف المميز للرغبة والمصلحة الشخصية:؛ ولما كانت هذه 
المشاعر ليست واعية بالغرض الذي تحققه. فإن المبد؛ الكلي يكون فمنياً فيهاء ويحقق 
نفسه عن طريقها. وهذا هو معنى «أن العقل يحكم تاريخ العالم؛ فكل شيء بالقياس إلى 
هذا الوجود المستقل يخضع له ويتبعه: وهو وسيلة لتطوره.”" 


والصور التي تتخذها مراحل التقدم هذه هى «الأرواح القومية المميزة في التاريخ. 
وهي الطابع الخاص لمحياتها الأخلاقية؛ وحكومتهاء وقنهاء وديئهاء وعلمها. 


.19١ 0315 : هيجل / المصدر ننه‎ )١( 
.119 : (؟) هيجل /المصدر ته‎ 
.95 : هيجل / المصدر نقسه‎ )5( 


مم0 


ويعتبر تعحقيق هذا التقدم بدرجاته المتعددة, الدافع الذي لا حد له لروح العالم»”". 


00 0 : 4 1 . 0 
إن عبدأ التطور يتضمّن وجود بذرة كامنة, أي وجود بالقوة يكافح لكي يتحفق 'ء 


والتقدم في الوجود الفعلي يبدو أنه سير من شيء ناقص إلى شيء أكثر كمالاً. ولكن 
هذا الناقص إنما هو شيء بتضمّن نقيضه الصريح» «الكامل»: بوصفه بذرة, أو دافعا. 
ولككن هذا التناقض بنحل ويتلاشى باستمرار'". ومعنى هذا أن إنجاز الروح ما هو مقر 
لها أن تنجزه إنما هو في الوقت نقسه انحلاله. وظهور روح أخرى» وشعب أخخر من 
شعوب تاريخ العالم» وحقية الحرى من التاريخ الكلي. إذن فالتاريث بصفة عامة هو 
1 1 0 
تعلور الروح في الزهان. 

وهذا التعاقب الذي لا يهدأ لحقب التاريخ» للأفراه والشعوب. والذي يكشف تنا 
بوضوس عن فكرة «التغيّر» المستمرء فإنه بالتالى سيكشف عن الفكرة التالية للتغيّر 


والمرتبطة به؛ وهى أن التغير الذي هو انحلال» هو أيضاً مولد -حياة 00 


وهككذا فإن مبادئ المراحل المتتالية للروح التي تبعث الحياة في الأمم خلال تدرج 
ضروريء ليت هى إلأخطوات فحسب في تطور روح كلي واحد؛ يرتفع من خلالهاء 
ويكمل نفسه إلى مرحلة الشمول الكلي "ا 

أما طبيعة النظام في الدولة؛ أو شككل الحكومة في كل مرحلة جزئية؛ فليس أمرا 
اللفاوباء الما هو مضه من المسار الضروريء فهر لابد أن يظهرء لأنه هو الذي يلاثم 


.١5١6:هسقث هيجل / المصدر‎ )١( 
, ١1/2 هيجل /المصدر نفسه‎ )1( 
, ١١١ ميجل / المصدر نفسه ؛‎ )*( 
,١45:هسفن هيجل /المصدر‎ )( 
.148- 141 : هيجل / المصدر نقسه‎ )5( 
.71086 : هيجل / المصدر نفسه‎ ؟1١(‎ 


ل 


ووفقاً لهذا يرى هيجل أن المسار المجرد؛ والذي هو مع ذلك ضروريء في تطور 
الدولة المستقلة استقلالاً حقيقياء كان عبر التاريخ على النحو التالي: إنها تبدأ بالقوى 
الملكنية» سواء كانت ذات أصل أبوي أم عسكري.. في المرحلة الثانية تؤكد الفردية 
والجزئية نفسيهما في صورة الارستقراطية والديمقراطية.. وفي المرحلة الثالثة والأخيرة 
تخضم هذه المصالح المنفصلة لقوة واحدة. يكون لهذه المجالاات خارجها مرك 
مستقل» هذا النظام هو النظام الملكي» فهناك مرحلتان للملكية؛ ملكية أولى وملكية 


07 
ثانية. 


أما لماذا تكون طبيعة النظام في كل مرحلة ضرورية» فلأنها التعبير عن درجة الوعي 
بالحرية. والتى تستكمل مراحلها في دورتها الجدلة المتعاقبة» والتى يمكن إجمالها بأن 
الروح في كل مرحلة من مراحل تحققها الموضوعيء» تجعل وجودها هذاء والذي هو 
صورة جزئية لهاء موضوعاً للتفكير. وكونها موضوعاً للتذكير يعني أنها تعمل على إلغاء 
الواقع؛ أي وجودها في صورتها الجزئية؛ لتظفر في الوقت نفسه بفهم شامل للعنصر 
الكلي الذي يتضمنه هذا الوجود؛ فتضفي بذلك شكلاً جديداً على مبدئها الباطنى 
وبسبب ذلك فإن الشخصية الجوهربة للروح القومية قد تغيّرتء أي أن ذا عفان لير 


هف 


في مبدأ آخرء وهر في الواقع يظهر في ميدأ أعلى. 
وعلى أساس تطور الوعى بالحرية قسم هيجل التاربخ البشري إلى ثلاث مراحل: 


أ-المرحلة التى عرفت أن شخصاً واحداً هو الحرء وهو الامبراطور الطاغية» ومثالها 


الأمم الشرقية. 
ب - المرحلة التي عرفت أن بعض الناس فقط هم أحرار؛ فأقامت نظامها على 
أساس الرقء ومثالها اليونان. 


(1) هيجل /المصدر نه .1١5:‏ 
(1) هيجل /المصدر نفسه: 164 ,١82‏ 


عت العريدلة الشركة أن الاسان ناهر تمان عر حدر كديا نت لاه 
1١‏ 


الجرمائية 

وخلاصة الصورة التي يشدمها مجرى تاريخ العالم كما تحقق فى الواقع. ممثلة عند 
هيجل بمسار الشمس التي تبزغ من المشرق؛ وتضع نهاية مسيرتها في المغرب» وهكذا 
فإن تاريخ العالم قد اتجه من الشرق إلى الغرب» فكانت آسيا هي يدايته» ثم أصبيحت 
أوربا هي نهاية التاريخ على نحو مطلق. 

فالشرق لم يعرف»؛ ولا يزال حتى اليوم لا يعرف سوى أن شخصاً واحداً هو الحرى 
أما العالم اليوناني والروماني فقد عرف أن البعض أحرار على حين أن العالم الجرماني 
عرف أن الكل أحرار؛ ومن ثم فإن الشكل السياسي الأول الذي نلاحظه فى التاريخ هو 
نقلام الحكم الاستيداديء والثاني هو نثلام الحكم الديمقراطي الارستقراطيء والثالث هو 
نظام الحكم الملكي'". 

كيم مهاه زهب سول لتقاوق بسن الأدوار وينى ضفر الآفيان شعت الور 
الأول في آسياء بطفولة التاريخ» والدور الثاني في اليونان بمرحلة المراهقة؛ ثم الدور 
الثالث في الأمم الجرمانية بالرجولة الحقة: ينقله البرهان إلى مرحلة رابعة تمثل مرحلة 
الشيخوخة؛ هذه المرحلة الى وجدت فيها الروح الوئام في ذاتهاء وتمت في داخخلها 
التهدئة الروحية للصراع. 

لكن شيخوخة الروح تختلض عن شيخوخة الطبيعة؛ فالشيخوخة في الطبيعة تعني 
الفسعف والهرم, لكنها في الروح تعني نضجها وقوتها الكاملة الي تعود فيها إلى 
الواحدة مع نمسها. 


هده الفرحلة الرابغة تيدأ من التغارض الهائل بين النبدأ الديتى الروحى» وبين 


44 هيس| / المسدر ننه : ار حبثى, 
(7) هيجل / المصدر تفسه 1١8:‏ 184. 


العالم الواقعي البريري. فكان ينبغي لها أن تبدأ بالمسيحية؛ لكن المسيحية ليست إلا 
بذرة فحسب بغير تطور سياسي أو قومي. لذا يعتبر المبدأ الإسلامي؛ أو روح التنوير في 
العالم الشرقيء أول مبدأ يقف في وجه البربرية وهذه النزوة» أما المسيحية فقَد احتاجت 
إلى ثمائية قرون لكي تنمو وتصل إلى شكل سياسي,"" 


موب الحضارة وانلبعاتث حضارة جديدة: 

ارسي ب اويا و ل اواو وو 
عدن ند يرول اريم بي أو وجودها بالموة. و سن ا 
أصبح النشاط الذي يمارسه الشعب غير ضروريء لأن لديه ما يريده. 

وفى هذه المرحلة تكون النفس الجوهرية قد توقفت عن النشاطء وبالتالى يختفى 
الاهتمام الجوهري الأعلى من حياتها؛ لأن هذا الاهتمام لا يوجد إل حيث توجد 
مشاوقة اوها و 

وهككذا تعيش الأمة عندئذ نفس لون الحياة التى يحياها الفرد حين ينتقل من مرحلة 
النتضج إلى مرحلة الشيخوخة. 

هذه الحياة المعتادة المألوفة هي التي تجلب الموت الطببعي» فالعادة هي نشاط بغير 
معارضة. لا يظل لها سوى دوام شكلي قد كف عن أن يندفع بحماس في سبيل هدفه 

وعلى الرغم من أن الشعوب يمكن أن تستمر في الوجودء لكله سيكون وجودا بغير 


عقل ولا حيوية» أي مجرد فراغ سياسي. 


)١(‏ هيجل / المصدر نقسه : 1١9٠‏ .4ؤ1. 


ولكي يظهر اهتمام كلي حقيقي فإن روح الشعب لابد أن تتقدم فتتبنى غرضاً 
جديداً؛ لكن من أين يمكن أن ينأ هذا الغرض الجديد؟ 


لابد أن يكون ذلك تصورا لذاتها أعلى وأشملء وتجاوزا لمبدئهاء غير أن هذا 


العغل نفية لايك أن جتقبمرة سدءا فو ظ راز كديكة اف وكا قرسة جدينء”. 


وهككذا عندما تبلغ روحاً قومية ما مرحلة الشيخوخة: فإن الدور أصبح مهيئاً لحلول 
روح قومية جديدة» ذات مبدأ جديده وعلى أساس نظرية التقدم في حركة التاريخ؛ 
فإن هذا المبدأ الجديد سيكون أعلى من المبدأ السابق''. لكن هذا التحمق إنما يكون 
عن طريق الحربه ففترة الشيخوخة التي تمر بها الأمة هي فترة سلام متواصل» تستقر 
فيها جميع حالاتها فيصيب الناس الركود: لكن الصحة تقتضي وحدة الجسم" وهنا 
تأخذ الحرب دورهاء إذ بفضل فاعليتها تحافظ الشعرب على صحتهاء تماماً مثلما 
يحفظ هبوب الريح ماء البحر من التلوث الذي يأتي نتيجة فترة طويلة من ال ركود 


والسكون,' 4 


وضع هيجل لهذا الجدل المطرد نهاية في الحاضرء المعاصر له. مبرراً ذلك بأن 
القلسفة تعنى بالحاضر دون الماضي والمستقبل» وحين وصف أمريكا بأنها أرض 
المستقبل» وفيها سوف يتكشف فى العصور القادمة عنصر هام من عناصر تاريخ العالم» 


.19١ ١595 هيجل /المصدر نقه:‎ )١( 

(؟) هيجل /المصدر نقه: 198. 

(؟) (١؟‏ ,ا اتاع لظ أه بإطممكمائط8 ناعوعلة) عنه: د. إمام عبد الفتاح إمام /دراسات في الفليقة الياسية عند هيجل 
(المجلد الأول من السكتبة الهيجلية -الدراسات) : 5514 . 

(5) (موقهما .نم5 .© .مانن .ل .برط .كمدمآ .يمت .لماك أن لزع ماامدعدسدعطط ع15 ناععء!1) عته: د. إمام عبدالفتاح إمام, 
المصدر السابق + 78. 


استتأنقك قاناذ: إثينا يوسقيا أرفن التستتيل له تيهنا هنا لأن افعنانا لأبد أن تمصت 
بالنسبة للتاريخ على ما حدث في الماضي وما يحدث في الحاضر”'" 

ومؤكد مرة أخرى أن الدولة في عصره قد بلغت كمالها وجسدت «الروح المطلق؛ 
بواسعلة الجرمانية في الدولة البروسية, الأمر الذي تحدث عنه في موضم آخر على 
صورة التنبؤء حين رأى أن التاربخ يعرض علينا ثلاث مراحل كبرى؛ الأولى - هي 
اسعبداد الدولة الآسيوية الفسخمة: والثانية ‏ سيادة أثينا القائمة على الحرية 
والديمقراطية» والثالثة التي تتفق فيها هاتان النزعتان المتعارضتان؛ الاستبداد والحرية, 
وهي الحضارة المسيحية؛ التي تعد الجرمانية خير ممثل لهاء وبواسطتها ستحقق الانتصار 
النهائي في التاريخم '"" 

تعر ضت هذه الرؤية لنقد شديد لما انطوت عليه من تناقض مع نفسهاء ثم تناقض مع 
الجدل الهيجلي العام. فهو في نظر البعض قد ارتكب خخطأ جوهرياً حينما اعتبر أن مسار 
التاريخ وصل إلى نهايته في زمانه: وبعد أن اعترف بعملية تطور متواصل في الماضي. 
الا الي او ل ا 5 


وفي نظرة أخرى فإن هيجل حالف الحكومة البروسية وربط نفسه بهاء وباركها 
بكونها التعبير الأخير عن المطلق, وتمتع مقابل هذا التأييد والولاء بمركز علمى كأستاذ 
في الجامعة» وأطلق عليه أعداؤه اسم الفيلسوف الموظف 4 


ولنا أن نضيف التناقض الآخر بين حديئه عن أمريكا بوصفها أرض المستقبلء 
وحديثه عمن بروسيا بوصفها التعبير النهائي عن المطلق. وأيضأ بين تأكيده على توقف 


, 155.118 : هيجل / محاضرات في فلفة الناريخ‎ )١( 
.م50٠0‎ 03 د. كميل الحاج /الموسوعة الميسرة في الفكر الفلسفي والاجتماعي: مكبة لبنان ناشرون. ط‎ )1( 
.١11 ادوارد كار / ماهو التاريخ:‎ )( 


(غ) ول ديورانت /قصة القلسفة : 5815 5'م؟. 


الفلسفة بالسبة للتاريخ في الحاضر» وبين تنبئه بما ستحققه الجرهانية من انتصار نهاني 


نى التاريخ. 


عوامل مؤثرة في سير التاريخ: 
في نظر هيجل هناك عسوامل ثلائة ذات أثر بليغ في سير التاريخ. وهي: الدين» 
والبطل. والبيئة. 
ل الدين: يحتل الدين المركز الأعلى : في الوحدة الواعية بي ن العناصر التي 3 تؤلف 
حياة شعب ماء وهى الفن» والقانون» والأخلاق؛ والديق: والعلم '"' 
ولما كان الدي ن هو المجال الذي تقدم فيه الأمة لنفسها تعر يفأ لما تعتقد أنه حقيقي» 
خا تقسرواللة يتك الأساصض العام لشخصية كل شعب من الشعوب. ومن هذه الزاوية 
برتبط الكت ا ارتباط بالمبدا السياسى؛ لدلك يد كد هيجل: أن الدولة تعتمء على 
ليق 
الدين» 


ولما كانت الدولة عند هيجل هي الغاية المطلقة النهاية للروح في مسيرتها'”"» فإن 
لهذه الفكرة بعدان: الأول يمنح الدولة شرعيتها المطلقة» كونها تجليات متعيئة للطبيعة 
الإلهية: ذلك أن فكرة اعتماد الدولة على الدين يعني أن الدولة تتأسس على الدين» أي 
الها كتيوه البابينا نالك ووه انها الافتا فى اللفولة ون القوي لا وال يرا 
الآن. وسوف يستمر دائماً في المستقبل» لذا فإن مبادئ الدولة ينبغي أن ينظر إليها على 
آنينا صحصيحة فى أذانينا ولذاتهاة وهو.ما لا يكون سسكا إلا إذا نظرنا إلى هذه المبادئ 
بوصفها تجليات متعينة للطبيعة الاالهية. 


.15١ هيجل /المصدر نفسه:‎ )١( 
,١59 هيجل / المصدر نفه:‎ )1( 
.1١١ : (؟) هيجل / المصدر نفسه‎ 


والثاني: أن صورة الدين تحدد صورة الدولة؛ ودستورهاء لذلك ينبغي أن يكون 
1 - و 
دستور الدولة ناشئا هن الدين الذى تؤمن به الامة. 
إن الدولة الأثيميةء أو الروهائية» ما كان يمكن لها أن تكون ممكنة إلا بارتباطها 
بصورة خاصة من صور الوئية التى كانت قائمة بين هذه الشعوبء تماماً كما أن للدولة 
الكاثر ليكية روحاً ودستوراً يختلفان عن روحم الدولة البر و تستانصة ودستورها. لذدلك 


يصىٌ هيجل التزعة المعاصرة لاختراع ا ا عن الد ين بأتها مات 0 


ب البطل: هنا يتجلى دور «الحتمية التاريخية» عند هيجل؛ كما تجلى فى شكل 
الحكومة الذي هر ضرورة من ضرورات التاريخ فى مراحله المتعاقبة. فالأبطال عند 
هيجل لا يتحر كون بدوافعهم الذاتية فحسبء بل إن دافعاً لا شعورياً هو الذي يدفعهم 
إلى إنجاز ما كان العصر ذائه قد أصبح ناضجاً له. هكذا الحال في جميع رجالات 
التاربخ العظماء؛ أولئك الدين تتضمن غاياتهم الجزئية الخاصة تلك المسائل الكبرى 
التي هي إرادة 2 العالم. 

أمئال هؤلاء الأفراد لم يكن لديهم وعي بالفكرة العامة التي يكشفون عنها وهم 
يحغقون غاياتهم الخاصة: إنما كانت لبهم بصيرة بمتطلبات العصرء أي بما آن أواته 
وتلك هي حقيقة عصرهم ذاتهاء كما أنها حقيقة عالمهم. وهي النوع الحي التالي في 
الترتيب؛ والذي كان قد تشكل بالفعل في رحم الزمان؛ ولقد كانت مهمتهم هي أن 
يعرفوا ذلك المبدأ الوليد الناشئ» والخطوة الضرووية التالية باشرة في طريق التقدم؛ 
التي كان ينبغي أن يخطوها عالمهم؛ ويجعلوا منها هدفهم المنشود؛ ويكرسوا لها 
جهدهم وطاقتهم. 

لذاء يرى هيجلء أن أبطال عصر ما لا بد أن يعدوا سحكماء عصرهم؛ ولابد من النظر 
إلى أعمالهم وإلى كلمائهم على أنها خير ما عُملء وأفضل ما قيل في العصرء لأن تلك 


(1) هيجل / المصدر تفسه ؛ غ؟1, 


الروح التي اتخذت هذه الخطوة الجديدة فى التاريخ هي النفس الداخخلية للأفراد 


في إطار هذه الرؤية سيندرج الأفراد في عمومهم تحت فئة الوسائل التي تحقق 
هنا اخ غبرهاء وهيتها إذ يقر جد الشيكة وإكقا يا فيو يرف اوتحانا اخر للقردة 
الإنسانية سيترجم حريتهاء ممثلاً في: الأخلاق الذاتية؛ والأخلاق الاجتماعية؛ والتدين, 
هذه العناصر الإلهية فى الإنسان, التى تجعل من الإنسان غابة فى ذاته» فى ما يتعلق 
بالمضمون الباطن للهدف النهائي؛ الحرية. وبقدر ما يكون لدى الأقراد من حرية؛ فهم 
مسؤولون عن إفساد الأخلاق والدين وضعفهما'". 
نتمثل في الحالة والصورة التي تظهر بها الأمم في التاريخ. لككنه يؤكد على الاعتدال في 
النظر إلى أثر البيئة هذا افلا يتبغى أن نغالى فى تأكيد شأن الطبيعة: ولا أن نهوئن من 
شأنها»'”. فهناك حدود نهائية يكون فيها للطبيعة الدور الحاسمء ففي المناطتي المتطرفة 
لا يستطيع الإنسان أن يكون حراً في حركته. فالبرد والحر في تلك المناطق من القوة 
بحيث لا يسمحان للروح أن تقيم عالماً لذاتها. ففى المنطقة المتجمدة والمنطقة الحارة 
المستيقظ يظهر محفوفاً بالمؤثرات الطبيعية وحدهاء ولذلك فإن مسرح التاريخ الحقيقي 
هو المتطقة المعتدئة؛ أو بالأحرى النصى الشمالى منها. 

ومع ذلك فإن الطبيعة في مقابل الروح هي كتلة كمية؛ ويلزم ألا يككون لها من القوة 

5 لق 

ما يجعلها قادرة على كل شيء . 

وبحدد فروقا جغرافية جرهرية ثلالة» تميزت بسببها السمات الخاصة للشعوب» 
)١(‏ هيجل /المصدر ننه: 99 ,.٠١١‏ 
(1) هيجل /المصدرتنفه: .1١537١1‏ 


(5) هيجل / المعدر ئفسه : 167 . 
(1) هيجل / المصدر نفه : ١108‏ , 


وحيذه الفروق ا 
١‏ -الأرض المرتفعة القاحلة بسهولها الواسعة. 
؟ ‏ سهول الوديان. 
دالو الماح" 
والوظيفة الأساسية لسكان السناطق المرتفعة هي تربية الماشية؛ فهم رعاة يتنقلون 
السهولء لذا لا توجد علاقات قانونية 00 

أما سكان سهول الوديان فوظيفتهم الزراغة؛ يساعدها انتظام الفصول. فتنشأ فيها 
الملكبة الخاصة للأرض» وما يترتب عليها من علاقات تشريعية» أي أساس الدولة التى 
لا تصبح ممكنة إل عن طريق هذه العلاقات وحدها. فتنشأ ممالك مترامية الأطراف 
ويبدأ تأسيس الدول العظيمة. ومثالها الهتد؛ والصينء وبابل» ومصر””" 

وأما سكان المناطق الساحلية فعملهم التجارة والملاحة» فعلى عكس سهول الوديان 
النى نشد الإتسان إلى الأرضء فإن البحر يخرجه من هذه المجالات المحدودة للفكر 
والسلوك, فالبحر يعطى فكرة اللامحدود واللامتناهى:؛ فيجد الانسان فى ذلك افر 
غك ككاوز نطاق المحد و 


ص 


وبناء على سذه المعطيات. فللت أَفْرِيِقَيا على الأصالة فالوعى لم بلغ يعد مر حلة 
التحقق الفعلي لأي وجود موضوعي جوهريء مثل: الله أو القائرن؛ اللذين فيهما يحقق 
الاتناة وحوه الام 7 


)١(‏ هيجل /المصدر نفسه : 4ةا. 

(") هيحل / المصدر نفه :ىة! .155ل قما, 
(5) هيجل / المسدر ئنسه : “لالع 188 , 

(5) هيحل / المصدر نفسه : ١‏ . لان 186 , 
(6) فيصل / المسدر ثفسه : 11/4 . 


كنا الكر كه ابا فيه ء الروحء وابتدأ التاريخ ف الكل" "و انيتطاعت أن اتيك 
أروع ما أنتجته إلى أورباء ثم كانت أوربا مسرح تطور ذلك كله "أ 


؟ - نظرية ماركس ‏ إنجلزء المادية التاريخية: 
زحكخا- ١‏ 1ن1) وان متا طعار لان "1 ,(عمماداطما) لإرنل8ة اموخر 


نشأماركس في ألمانياء في وقت كانت نظريات هيجل هي المهيمنة على الفكر 
الفلسفى فيهاء وقد انقسمت الهيجيلية إلى يمين مثالى؛ ويار ماديء مثْل الأخير 
0 داعنط مس8 (4 18 الاىا) و كان مار كس أحد تلامذته. ثم تحالف مار كس 
مع إنجلز الانجليزي في تأسيس المذهب المادي على منهج الجدل الهيجلي وقوانينه. 
ووحّدا بين الطبيعة والتاريخ. تتنبعث «المادية التارريحية» من «المادية الجدلية:» التى 
سن هذا أن الفكر هو نتاج المادة» وأن المادة تسبق الوعى» وليس الوعي هو الذي 
بس الجاة وان الوضع المادي والاقتصادي هو الذي يكيف شكل الحياة البشرية؛ 
وأنه هو الأصل الذى تتبئق منه الأفكار والمؤسسات والنظم التي يُنشئها البشر في أطوار 
تاريخهم المختلفة. لذا وجد ماركس أنه أقام المنهج النقيض لمنهج هيجل: «إذ يعتقد 
هيجل أن ح ركة الفكر؛ والتي يجسدها باسم الفكرة: هي مبدعة الواقم: الداف لين 
سوى الصورة الظاهرية للفكرة, أما أنا فأعتقد على العكس أن حركة الفكر ليست سوى 
انعكاس حركة الواقع وقد انتقلت إلى ذهن الانسان» ". 

ولا تكرن المادية الجدلية (الد بالكتيكية) ممكنة دون المادية التاريخية, وذلك 


.١8":هفن عيجل /المصدر‎ )١( 

(؟) هيجل /المصدرنفه:185١.‏ 

(؟) ماركس/ رأس المال؛ عته: جورج بوليتزر: وآخرون / أصول الفلفة الماركسية 55:1 ترجمة شعبان بركات. 
المكنية العربية؛ بيروت. 


اوهما: إنه لا يمكن صياغة النظرية المادية الجدلية ما لم يتم التحقق من أن المجتمع 
هو أيضاً شكل لحركة المادة» خاضع في تطوره لقوانين موضوعية كقوانين الطبيعة 
الا 

والئاي: لأن الاجابة الصحيحة على المسألة الأساسية في المادية الجدلية حول 
أولوبة المادة وثانوية الوعي؛ غير ممكنة بدون توضيح سبب وكيفية ظهور الوعي 
الإنانى. والدور الذي لعبه في ذلك التطبيق العملىي الاجتماعي التاريخي للناسء. إذ إن 
الانجانة على ان 

هكذا احتلت «المادية التاريخية» الموقع الأساس في «المادية الديالكتيكية». وإن 
من أهم وظائف المادية التاريخية محاولة التوصل إلى معرفة قوانين التاريخ» من خلال 
اكتشاف كل ماهو عام ومتكرر خلف الخصائص الفردية لتاريخ الشعرب والبلدان 
المختلفة”". 


القوانين الأساسية في تفسير التاريخ: 

وضعت هذه النظرية قوانين أساسية ثلائة تفسر حركة التاريخ وتكشف عن اتجاهه. 
وهىي- 

١‏ -قانون التداخل والصراع بين الأضداد: إذ إن نقطة الابتداء في الديالكتيك هي 
وجهة النظر القائمة على أن كل أشياء الطبيعة وحوادثها تحوى تناقضات داخلية» لأن 
لها جميعاً جائباً ملبياً وجائباً إيجابيأ؛ ماضياً وحاضرأء وفيها جميعاً عناصر تضمحلء أو 
تتطور. فنضال هذه المتضادات» هو المحتوى الداخلى لحركة التطورء وبمعنى آخبر فإن 
التناقض هو القوة المحركة للتاريخ البشريء وأن حركة التطور من الأدنى إلى الأعلى لا 
)١(‏ جوزف ستالين /المادية الديالكتيكية والمادية التاريطية: ؟7- 11؛ بواسطة: محمد قطب / مذافب فكرية معاصرة: 


ذركرة 


(1) ف. كيلي وم. كوفالزون /المادية التاريخية:! 44 ترجمة أحمد داوده إصدار دار اللجماهير؛ دمشق» .191٠‏ 


1١٠١ 


تجري بتطور الحوادث تطوراً تدريجيا متناسقاًء بل بظهور التناقضات الملازمة للأشياء 
والحوادث» ونضال الاتجاهات المتضادة التي تعمل على أساس هذه التناقضات'""" 

وعمليات التضشاد هذه متداخلة متفاعلة» ذلك أن طرفى التناقفى يستمد كل منهما 
وجوده من الآخر وصراع الجانبين هو المضمون الداخي للحركة وال 

١‏ -قانون نفي النفي: ومفاده أن سير التطور يتمثل فى سلسلة من نفي النفي: فكل 
مرحلة تنفي سابقتهاء ثم تظهر مرحلة ثألثة تنفيهاء فالموضوع يتحول إلى تقيضه؛ فيكون 
النقيض نافيا للموضوعء ثم يتألت من هذه العملية «مركب» ينفيهما معأء فالتاريخ عملية 
تحرك من الموضوع (الفرضية) إلى نقيضه؛ ثم إلى المركب من النقيضين '" 

 "‏ قانون الطفرة: إن التغير الحاصل فى الظواهر الطبيعية والإنسانية ليس ناتجاأ عن 
تدرج في التغيرات الكمية» فالتغير من كيفية إلى كيفية أخرى لا يحصل إل عن طريق 
الطفرة'”. أما صراع الأضداد فهو المحتوى الداخلى لتحول التغيرات الكمية إلى 
6 

طبيعة واتجاه حركة التاريخ: 

وجدت المادية التاريخية أن الطبقات الاجتماعية هى الميدان الذي يتم فيه تطبيق 
قوانيئها هذهء فحركة التاريخ ‏ بحسب ماركس وإنجلز ‏ ليست في الواقع سوى التعبير» 
بدرجة تزيد أو تقل» عن النفال بين الطبقات الاجتماعية» سواء أكان هذا النضال في 
بعاد البراست ١1‏ ادرو اع اللايكدة آم تفي أفويمنة اذ ١‏ يلايد لرجين ارايو اا وعد 
هذه الطبقات. وبالتالي الصدام والصراع الذي يحدث بينهاء إنما تحدده درجة التطور 
الاقتصادي» وأسلوب الانتاج» وطريقة التبادل.""' 


)١(‏ جوزف ستالين / المادية الد بالكتيكية والمادية الجدلية: 7؟. محمد قطب / مذاعب فكرية معاصرة: 8؟؟, 
(؟) د أحيد محمود صبحي / ني فلسفة التاريخ: 198. 

(؟) د. أحمد محمود صبحي / في فلسفة التاريخ: 138 د. عبد الرحمن بدوي / موسوعة الفلفة 01/:1, 
(4) د. أحمد محمود صبحي / في فلسفة التاريخ: 195, 

(5) جوزف ستالين /المادية الدبالكيكية والمادية التاريخية: ؟8, 

)0 د. إهام عبد الفتاح إهام / تطور الجدل بعد هيجل: .1١0‏ 


١١١ 


وفق هذه القوانين وضعت المادية التاربخية تصورها للتاريخ؛ فكان في البدء 
المقدمة الأولى للوجود البشري بكامله: وبالتالي للتاريخ بأسرهء تلك المقدمة التي تنص 
على أنه لابد للبشر من أن يكونوا في مركز يسكنهم من العيش» والحياة تشتمل قبل كل 
شىء على الحاجات الضرورية» على المأكل والمشرب والملبس والمسكن» وأشياء 
عديدة أخرى.. فالعمل التاريخي هو إنتاج الوسائط الكفيلة بسد هذه الحاجات» إذن هو 
إنتاحج الحياة المادية بالذات. في هذه المرحلة كانت القوة موزعة بين أفراد المجتمع 
البدائي: فكانت الملكية مشاعة بينهمء تلك هي المشاعية البدائية. 


ومع ظهور الانتاج الفردي ظهر التناقض بين الملكية الجماعية والطابع الفردي 
لعملية الانئاج؛ فعندما تزايدت احتياسات الافراد ظهر تنوع في العمل» فشهرت الحرف 
اليدوية إلى جنب الرعي والرّراعة: لتلبّي احتياجاتهاء فظهر الطابع الغردي للملكية» ومن 
نم كان التناقضض بينه وبين الحالة السابقة ذات الملكية المشاعة. وهذا التناقض يحل عن 
طريق القضاء على الملكية الجماعية وظهور الملكية الخاصة لوسائل ومواد الانتاج. 
وبهذا تم القضاء على النظام البدائي» ولحل محله النظام الاقطاعي كحسية طبيعية. 

وعتدما قامت قوى الانتاج, وتغيرت ا لها علاقات الانتاحء أصبحت علاقات 
الانتاج الجديدة هى النقيض للنظام الاقطاعي الذي لم يعد يلبي احتياجاتهاء فصار 
إلغاؤه ضرورة تاريخية؛ لتحل محله البرجوازية ال رأسمالية» المتناسبة مع التمط الجديد 
من علاقات الانتاج. أما كيف تم ذلكء فإن النظام الاقطاعي كان قائماً أساساً على 
المزراعة: أي فى الريفه. لكن أهميته الاقتصادية بدأت تنتقل إلى المدن» محيث الثراء 
عن طريق التجارة» وحيث تنظيم الانتاج في الورش: فجذب ذلك جماهير من الريف» 
وهكذا كان نمو المدن باتجاه معارض للتنظيم الاقطاعي. وكانت علاقات الانتاج في 
النظام الاقطاعي قائسة على أن الطبقة المنتجة تستعيد؛ والطبقة غير المنتجة تحكم. 
ولكن بتزيادة راس المال التجاري ونمو المدن ظهرت طبقة إنتاجية جديدة؛ هم 
البرجوازيونه واتبثق نظام جديد في علاقات الانتاج: وحل نظام النقد المدني يديلاً عن 
المفارشينةة ‏ اضنيعت الأنظية الاقطاعية تشكل عقبة في سبيل تطور وسائل الانتاج. 


فرك 


فكان لابد من الصراع بين القوة الصاعدة, البرجوازيين» وبين الاقطاعيين» ونجبح 
البرجوازيون بالوصول إلى السلطة عن طريق الثورات التي بلغت ذروتها في الثررة 
الفرنسية عام .١0788‏ ش ٠‏ 

وفي الوضع الجديد أصبحت البرجوازية هي الحاكمة؛ وهي المتحكمة بالقوى 
والعلاقات الانتاجية وسن القوانين التي د لل أسمالية ولبرر وجودها. 

والرأسمالية بدورها ترغب في تزويد الأسواق العالمية بانتاج على نطاق واسعء 
فأصبح للتكنلوجيا دورها الواسع» فكان لابد من تطوير مستمر في أساليبهاء الأمر الذي 
شكل ضغطأ على العلم من أجل تطوير نظرياته لتلائم المقنضيات الاقتصادية المتطورة؛ 
وانعكس ذلك على التشريع والفن والفلغة وسائر مظاهر الفكر. وهكذا حين غيرت 
الرأسمالية وسائل الانتاج غيّرت شخصية المجتمع بأسرها. 

لكن النظام الرأسمالي يحرم العامل جزءاً من قيمة عمله؛ ليشكل فائض القيمة رأس 
المال عند صاحب العملء» وبهذا يوم الرأسماليون دون قصد منهم بخلق عطلبقة واسعة 
من البروليتارياء ذات مصالح متناقضة مع مصلحتهم. ومن ناحية أخرى فان التنافس 
المستمر بين الرأسماليين سيؤدي إلى إلغاء صغار المنتجين. الذين سيؤول أمرهم إلى أن 
يصبحوا جزءاً من البروئيتارباء وكلما تنامت الصناعة ومتطلباتها من تجارة وتسويق؛ 
بففسل نظام التنافس الحرء اتسعت طبقة البروليتارياء وتتامت الفوارى المادية بين فقرها 
وبين شراء أصحاب رؤوس الأموال» وبهذا يتصاعد التناقفى الذى لا حل له إلآ بازاحة 
العَلةَ المالكة. على يد الأكثرية المنتجة» البروليتاريا. 

أما علاقات الانتاج البديلة» فهي تلك العلاقات التي أنشأتها الرأسمالية نفسهاء ثم 
فقدت القدرة على تطويرهاء فالتطور المساعي قد أدخل نظام تشريك العمل» أي جعله 
مشت ركأء فحل العمل الجماعى محل العمل الفرديء لكن الرأسمالية نفسها أصبحت 
عائقاً أمام تطوير هذه القوى التى ولّدتها هي ذاتهاء ومن هنا فإن إلغاءهاء وانبثاق مجتمع 
جديد تكون وسائل الانتاج فيه ملكا مشتركا يُصبح ضرورة تاريخية» وهذه هى مرحلة 
الاشتراكية, أو دكتاتورية البروليتاريا. 


لكن البروئتاريا سوف لن تجد طبقة جديدة تعارضهاء وبذلك يصل الصراع بين 
الطبقات إلى نهايته؛ فهي تمهّد للمرحلة الجديدة: التي تنتهي فيها أشكال الملكية 
الفردية؛ بسيطرة الدولة على كل وسائل الانتاج؛ ومن ثم تنتهي القوى المادية التي 
تحكمت فى الإننسان كشيء غريب عنه» ويسود في المجتمع مبدأ «من كل حسب 
طاقته ولكل حسب حاجته»» وذلك هو المجتمع اللاطبقي؛ الذي يضع حداً لعملية 
الصراعء وتلك هي مرحلة «الشيوعية» التهائية؛ أو العليا. 

وهكذا يمر التاريخ البشري» في مسار تطوريء؛ ببخمس مراحل: (مشاعية بدائية: 
إقطاعية؛ برجوازية ‏ رأسمالية» اشتراكية؛ ثم الشيوعية) وفق مسيرة من التطور الحتمى» 
بفعل الصراع بين علاقات الانتاج القائمة في كل مرحلة وبين العلاقات التي تغرضها 
قوى الانتاج الجديدة ووسائله المتطررة؛ في هذه المرحلة نفسها. ثم عن طريق تغيرات 
كمية؛ تتحول بدورها عن طريق الثورة والعنف إلى تغيرات كيفية"" 

فكرة التقدم في المادية التاريخية: 

فكرة التقدم يفسرها الجدل (الديالكتيك): فخاصية التناقض بين المتضادات أنه 
يدفع المجتمع إلى أمام؛ فالتناقض ليس هداماًء بل هو تناقض يعمل على تطور النظم 
الاجتماعية؛ من أدناها (المشاعية البدائية) إلى أعلاها (الشيوعية المعاصرة)”". 

فكل تيجة جديدة إذن هى أكثر نقدما من الحالة السابقة؛ التى تونّدت عنها هذه 
التيجة» حتى لو يدت هذه التتيجة كارئيقف فالترسع لجسا لصالح الانتصار 
الرأسمالي هو حتمية تارييخية؛ لأنه خطوة ضرورية للتحول إلى المجتمم الاشترا كي 
مهما صاحبه من كوارث وانتهاك للحقوق والحريات” ". 


هق براجم: كيلي وكوفالزون / المادية التاريبخية: "147-1177 د. أحمد محمود صبحي / في فلفة التاريخ؛ ل 
د. عماد الدين خليل /التفسير الاسلامى للتاريخ: 0٠‏ 27 الموسوعة الميسرة فى الفكر القلفىي: 88؟ ‏ 788, 

(1) د. إمام عبد الفتاح إمام / تطور الجدلل بعد هيصل (المجلد الثالث من المكتبة الهيجلية _الدراسات): 111/115 

(7) كبالي وكرفالزون /المادية التاريخية: 186, وقارن ص 8ة؟1, 


1١١5 


أدرك مار كس خطأه في استنتاجاته التاريخية هذه عندما تراجع عن تمجيده 
السابق للاحتلال البريطاني للهند؛ والفرنسي للجزائر» بدعوى أن هذا الاحتلال هو تطوير 
لا واع للآخحرء قتراجع بعد أن اكتشف عدم تحقق هذا التطوير اللاواع» فأكد أن نظريته 
تنطبق على أوربا وتاريخهاء ولا يجوز سحبها يكانيكياً على مجتمعات غير أورية !"ا 
لكن المؤرخحين الماركسيين عموماً لم يذعنوا إلى صعوبة المواءمة بين الحمائق 
التاربخية وبين الموجّهات الايديولوجية الي تبنتها المادية التاريخية؛ إلا بعد عهد 
ستالين» المتوفى سنة 1401م:!"ا 


أما قبل ذلك فقد اضطر ليين إلى إسحلال «الحزب» مصل «الطبقة» عندما اكتشف أن 
العنصر الأساسي في المادية التاريخية؛ وهو «الرعي الطبقي» لم يحدث آليأ وبفعل 
تطور وسائل وعلاقات الانتاج؛ كما افترضت هذه الفلسفة؛ والتي رأث بناء عليه أن 
«الأيد يولوجيا؛ تعبير سلبي من ئتاج الوعي الخاطئ لنظام المجتمع ال رأسمالي. فلما لم 
يتحقق هذا الوعمي الطبقّي وفق قوانين المادية التاريخية, لجأ ليئين إلى الأيديولوجيا 
باعتبارها إيماناً تزرعه نخبة من الواعين طبقياً لدى عمال مؤهلين للوعى الطبقي» من 
أجل الارتفاع بهم إلى مستوى النقيض القادر على إدارة الصراع مع العلاقات القائمة, 
للوصول إلى الخطوة اللاحقة ©" 


الصدقة: وذؤر البطل في التاريخ: 
تحاول أن لا تبتعد عن حتميتها التاريخية كثيراً حيئما تلجأ المادية التاريخية إلى 
الاعشراف بدور الرجل العظيم في التاريخ. فالحتمية» وفق هذه الفلسفة» تقضي بأن 


(1) وليد نويهضي / المفكرون العرب ومنهج كتاية التاري :188 - لكل دار ابن حزى طذ 03 11130ه 1111م. 
(؟) جقرى باراكلو / الانجاهات العامة في الأبحاث التاريخية: 48. 


مجرى التاريخ خاضع لضرورة؛ هي في أعماقها ضرورة اقتصادية: وأن الأفعال الانسائية 
لا تكون ذات مفعول إلا إذا عملت بالانسجام مع تلك الضرورة. 

أما كيف يتم تفسير الفعل التاريخي الذي ينجزه العظماء» فهنا نمطان من العظماء: 
رجل الفكر العظيمء ودوره أنه بهي أذهان الناس للتغيرات الاجتماعية الثورية التى هى 
في طريقها إليهمء دون أن يكونوا على علم بها. 


ورجل الفعل؛ ودوره أنه بنظم النضال بين الطبقات التي تنهض لانجاز قضيتها 
بواسطة الثورة. وكما كان عند هيجلء فهنا أيضاً إنما يظهر الرجل العظيم عندما تكون 
الحاجة إليه ماسة. أما ظهور شخص بعينه في مرحلة من المراحل فهو ممجرد صدفة. 


يقول إنجلز: «إن ظهور شخص معين دون غيره؛ فى زمن ممحذد. وفي بلد معين؛ هو 
بالطبع صدفة مجردة؛ ولكننا حتى لو قضيئا على ذلك الرجل فإنه تظل دائما ثمّة حاجة 
إلى بديل لا بد له في المدى البعيد أن يتوفرء سواء كان صالحاً أم شريراً؛ ولقد كان من 
قبيل الصدفة أن تجعل الحروب المنهكة التي قامت بها الجمهورية الفرنسية» من 
الضروري أن يصبح نابليون هذا الشخص الكورسيكي بالذات ‏ دكتاتوراً عسكرياً 
ولكن لو لم يبرز نابليون لأتى نابليون آخبر يملأ مكانه وهذا أمر يقرّه الدليل على أنه 
عندما تدعو الحاجة فإن رجل الساعة يظهر لتوّه»" أ نكن ليس هذا هو المجال الوحيد 
الذي يؤثر فيه الرجل العظيم على مجرى التاريخ؛ بل حتى بالاتجاء المعاكس لما 
تقنضيه الحتمية التاريخية أيضأء «فعدم وجود رجل على جانب من العظمة يكفي 
لتوجيه حركة الملايين ضد الفاشستية» كان من جملة الأسباب التي -جعلت انتصارها 


حتمأء هكذا يعترف حتى من امن أن التصار الفاتتة كان ل 


وهذا يعني أن الثورة الروسية؛ بعد الاعتراف بالدور الأساس الذي اضطلع به لينين؛ 
إذ غير مجرى الحزب الشيوعى بكامله وقاده باتجاه الثورة وأحرز النصرء أن الثورة 


. 45 481 سدنىي عوك /البطل في التاريش:‎ )١( 
(؟) سدئى هوك /المصدر نه : كلقم,‎ 


الروسية هذه لم تكن وليدة الحتمية التاريخية؛ بل كانت بفعل اثنين من العظماء. 
أحدهما لم يظهر ليجمّع الملايين ضد الثورة فيممعهاء فأخلى المكان للآخر وهو لينين, 
ليحرز النصر. 

وهنا يفسر فلاسغة المادية التاريخية دور ليئين بأنه كان ضرورياً بالنسبة للتوقيت 
الزمني للثورة الروسية؛ وحسبء وانسجاماً مع فلسفتهم العامة في التاريخ يؤكدون بأن 
الثررة كانت بالضرورة خليقة بأن تفع عاجلاً أم آجلاً حتى بدون لينين. 


وهذا ما يلجم مع تفسير بليتشانوف الذي اعترف له لينين بالتقدم على سائر 
مفكري الماركسية الذي صنف دور الفرد في الحوادث العارضة. الطارئة؛ فمع «أن 
مصير الأمم قد يتوقف أحياناً على حوادث عارضة:؛ يمكن أن تدعى بعوارض من 
الدرجة الثانية» إلا أن «هذه الحوادث الطارئة لا تعرقل التحقيق العلمي للتاريخ 
)01 

وهكذا نجد أن نتائج المادية التاريخية تتحد مع نتائج الهيجلية. مع تعويم 
«الطبعات» و(اعلافات الانتاج» يدانل دعن «الرومم' و «الفكرة». 


,8[/ سدتى هوك / المصدر نف كف‎ )١( 


ونا 


كبرى النظريات ذي القرن العشرين 


١‏ - نظرية اشبنجلرء الدوائر الحضارية والضرورة العضوية: 
6 لع ءلمل ععاأع عرد لاوجو 


في كتايه (انحلال الغرب) ززده للا عدا أن عمتاععل و7 وضع اشبنجلر تفسيراً جديدأ 
للتاريخ؛ جعل فيه «الحضارة» هى محور الدراسة: فوصف الحضارات بالدوائر المغلقة 
على نفسهاء والتي تمر بدورة حياة واحدة: مطابقة لدورة حياة الإنسان. في م لده 
وشبابهء وشيخوخته. ثم موته؛ ولدورة حياة النبات في ربيعه» وصيفه؛ ثم خخريقه 'نشتاله. 
ولما كان من خصائص كل حضارة أنها مغلقة على نفسها بخصائصها المميزة لها 
والنابعة ممن رو حها الخاصة: فلا قيمة إذن للتأثر والتأثير بانتقال خصائص حشارة إلى 
حضارة ثانية. ولذا فليس في التاريخ ما يسمى استمرارية؛ فلا مكان إذن لنظرية التقدم 
فى التاريخ. 

الحضارات العالملية: في نظرته العامة للحضارات انطلق مما أسماه 
ب «الثورة الكوبرنيكية» في التاريخ. فكما أحدث كوبرنيك ثورة على التصور 
البطليموسى للعالم والذي جعل الأرض هي المركز الذي تدور من حوله الكواكب. 
فان اشبنجلر يقيم ثورته ضد التصور الغربي الذي توهم أن أوربا الغربية هي م ركز 
العائم؛ هذا «الوهم الخادع» الذي على أساسه تم تقسيم التاريخ إلى: عصور قديمة: 


)١(‏ هذا عنوان ترجمته الانجليزية/ وقد كتبه اشينجلر بالألمائية في جز ئين. غندو الأول هثة م والثاني سنة 19137م, 
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وعصور وسعلى» وعصور حديئة. ليكتشف في تصوره الجديد أنه ليس للحضارة 
اليونانية الرومانية أو الحضارة الغربية مكانة تمتاز عن مكانة الحضارات الأخرىء بل 
محصل هذه الحضارات هي أسمى منها في أغلب الأحيان بما للصورة الكونية التي 
تبدعها روحها من جلال وعفلمة؛ فلاحظ في التاريخ ثمانية حضارات رئيسية تستحق 
الدراسة بصورة متكافئة» وهي: 

() الحضارة المصرية. (1) الحضارة البابلية. (؟) الحضارة الهندية. (؛) الحضارة 
الصينية. (6) الحضارة اليونانية ‏ الرومانية. (5) الحضارة العربية (الإسلامية). (/) 
الععفنانة القرية ( روا الع 7 


الضرورة العضوية في التاريخ: ليس التاريخ نا ا متصلاً وخطأ كرا إنما هو 
مسرح لعدد كبير من الحضارات العظمىء تنمو بقوة كونية في بطن بيئة بمثابة الأم لها. 
ولكل منها فكرتهاء وعواطفها وحياتهاء وإرادتهاء وشعورهاء وموتها الخاص بها. ولها ‏ 
بكل ما تحتويه من خصائص ومكونات - نمو وشيخوخة: كما أن لأنواع النباتات نمو 
وشيخوخة؛ فلكل حضارة إمكانية أن تنبت» وتنضج. وتذبل» وتفنى إلى غير عودة» 
ولكل متها حياتها المحدودة: وكل منها مقفلة على نفسهاء تماما مثل النبات؛ لكل نوع 
من أنواعه أزهاره وأثماره الخاصة به: وله أسلوبه الخاص في الئمو والذبول. 

فتاريخ كل حضارة هو كتاريخ الإنسان أو الحيوان أو النبات» والتاريخ العام هو 


5 : , شه 
ترجمة حاة هذه الحضارات. 


سياق الحضارات: للحشارات جسسعاًء كما للأفراد» سياقٌ واحد تير عليه فَإذا 
استطعناتعينه باللسبة إلى واحدة من الحضارات؛ استعطنا تعيينه لسائر الحضارات 


الأخرى؛ بل أصبح ميسوراً لنا حينئذ أن نعرف الأدوار التي ستمر بها أية حضارة سيُقدر 


(1) د, عبد الرحمن يدوى /المعصدر نقسه: ,١١ 1 5١١1-4‏ 
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لها أن توجد في المستقبل. كما يكون من المُيْسَر أيضاً أن نتنبأ بما سيجري للحضارة 
5 لك ا 3 : - : كماء 
الموجودة الآن على الأرض”'» ويتم هذا السياق على النحو الآتي: 


تولد الحضارة فى اللحظة التى فيها تستيقل روح كبيرة؛ وتنفصل عن الحالة 


الروحة الأولية للطفولة الإتسائية الأبدية: 

وهى تلمو فى تربة بيئة يمكن تحديدها تمام التحديد» تظل مر تبطة بها ارتباط التبتة 
بالارض التي تلمو فيها. 

وتموت الحضارة حينما تكون الروح قد حققت جميع ما بها من إمكانيات» على 
ميكة شعوييء ولغات» ومذاهضب د بلمةء وكلولن. ودول: وعلوم. ومن ثم تعود لين الحالة 
الروحية الأولى ”" 


تولد الحضارة إذن روحاً زاخرة بالامكانات والقوى الخصبة المتوثة للتحقق؛ فى 
بوتي نبوا دري ودعو جاه تر تكد قدا عرد ررق تجدهد 
الخليط واللاشعورء فتاريخها هو تاريخ هذا النضال الشاق العنيف بينها وبين هذه الموى, 
وتتحقق الحضارة حينما تفلح في تنظيم هذا الخليط حتى يكون على صورتهاء وتدفع 
القوى التي تعترض سبيلها. وعلى هذا النحو تستمر الروح في نضالهاء وطالما كانت 
تنطوي في باطنها على قوى خالقة؛ استمرت في هذا الخلق» وظلت تخوض النضال. أما 
إذا فقدت قواها الخالقة؛ إما باخحتاقها تحت تأثير روح أخرى أقرق:منها وأخصضية :و انا 
لأنها بلغت غايتهاء وحققت صورتها النهانية» ولم يعد باستطاعتها أن تعلو على الحد 
الذي بلغته. ينضب دمهاء وتتحطم قواهاء ويتحجّر كيانهاء فتصبح #مدئية؛ بعد أن كانت 
«حضارة». لكن «المدنية» قادرة على البقاء زمناً طويلاٌ قروناً أخرى» كما تبقى الشجرة: 
التي استنفد عصارتها الزمنء سنوات طوالاً لا تتزال تمد فيها أغصائها التي أصبحت 
فريسة للسوس. وهذا هو عهد شيخوختهاء أو خريفهاء وأشيراً بعد أن تصبح منهو كة 


(١)د.‏ عبد الرحمن بدوى /المصدر نفةه: 1١1031035‏ !151. 


((د. عبد الرحمن بدوى / المصدر نعسهة: ؟١١٠1,‏ 


١ 


القوى. خالية من العصارة تفقد الرغبة في الوجود؛ فتطمع بالعودة إلى عهودها الأولى: 


والحضارة هي التي تطبع الشعوب بصورتهاء والشعوب ذات الصورة هي الأمم. 
وكلما كانت الصورة عميقة كانت الأمة أعظم شعوراً بذاتهاء وأقدر على الاحتفاظ 
5 50 
بمقوماتها. 


ولكل أمة؛ طالما كانت تحيا وتناضل» دولة؛ ولا تكون الامة ذات دولة «لها صررة» 
إلأإذا كانت مكونة من طبقتينء لا أكثر ولا أقلء هما: طبقة البلا وطبقة الكهنوت"" 
وطبقة التبلاء هي التي تصنع الحضارة بانتصارها على طبقة الفلاحين السابقة على ميلاد 
الحضارة' *» شم تظهر بعد ميلاد الحضارة علبقة الكهنوت» أو ررجال الدين”*» وتستمر 
هاتان الطبعتان في ربيع الحضارة» وصيغفهاء؛ ثم تفقدان سيادتهما شيئا فشيئاً مع ظهور 
طبقة ثالئة» هي طبقة «البرجوازية»"” إلآ أن التاريخ الحقيقي إنما يقوم على تينك 
الطبقتين الممتازتين وحدهساء وهما يشعران بأنفسهما بهذا الامتياز ويعتقّدان أن 
مكانتهما في الدولة والتاريخ مستمدة من الله'”» لكن التاريخ ذا الطراز العالي كان دائما 
رد فعل لوجود طبقة النبلاء» فإذا زالت طيقة النبلاء؛ لا باعتبارها أصلاباً؛ بل باعتبارها 
تقاليد حية؛ زال التاريخ: فانتقل من دور الحضارة إلى دور المدنية؛ وهو في هذا الدور 
الأخير تاريخ سطحي متجه نحو غايات مشئتة متنافرة» لا تحكمه صورة» ولا يخلق 


حي 0 


,1١8_1١١7؟:هفن د. عيد الرحمن يدوي / المصسدر‎ )١( 
.557 7864 المصدر تفسه:‎ )7( 

(*) المصدر نفسه: خه"؟. 

(؛) المصدر نفسه: 556 1؟, 

(2) المصدر نفه: ١لا؟ا.‏ 

(5) المصدر نقسه: ؤثاق3 9/1آ. 

() المصدر نفسه: 9/1؟. 

(8) المسدر نفسه! /7الا؟, 


١١١ 


وسر التحول في طبقشي النبلاء والكهنوت هو التغيّر في فكرة الملكية» وفي فكرة 
النظرة في الوجود. 

فالملكية إما أن تكون للقرة أو تكون للغنيمة» فمعنى القوة هو الذي يسود ويسيطر 
في الدور الأول من الحضارة أما في دور المدنية فالسيادة المطلقة تدريجياً للغئيمة.. 
ومن الشعور بالقوة ينشأ الغزو والسياسة والقانون» ومن الشعور بالخئيمة تنشأ التجارة 
والاقتصاد والمال.. لذا يكون «السياسي» هو ممثل الملكية في الدور الأول؛ و«درجل 
الأعمال» هو ممئلها في الدور الثاني.. والسياسي يهدف إلى جعل الحياة الاقتصادية من 
اختصاص الدولة؛ بينما يريد رجل الأعمال دولة ضعيفة تخدم أغراضه.. وفي كل 
حضارة توجد في البدء نبالة مربية ونبالة تاجرة ثم من بعد نبالة أرض ونبالة نقدء 
وأخيراً خطط حربية واقتصادية» ومعركة مستمرة بين النقد وبين القانون. 

ثم تتغير طريقة النظر في الوجود. بأن تستحيل العلية المقدسة إلى علية علمانية أو 
طبيعية آلية. ويتطور العلم حتى يدعي حلوله نهائياً محل الدين» فيكون الممثل للنظرة 
في الوجود العالم المدني العلماني» بعد أن كان رجل الدين”". والبرجوازية هي الطبقة 
الجديدة التى ستمثل هذا الانقالاب في نطاقي «الملكية؛ و«النظرة إلى الوجود»؛ وسيزداد 
سلطانها عندما تنتقل المدنية من دور المدينة فقط. إلى دور المدينة الكبرى. إذ إن 
سلطة النقد ستكون أوسم مدى؛ لتصبح هي القوة الروحية الجديدة والتعبير عن الوجود 
الواعي الذي فقد كل جذوره. 

وأخبراً تأتى «المدينة العالمية؛ وهى روم خالصة قد تمردت نهائياً من كل صلة 
بالبيئة» فتحدث عندئذ ظاهرة على جائب عظيم من الخطورة؛ هي عُقَم رجل المدنية. 
وهي ظاهرة تدل على أن الوجود قد تحوّل بوجهه نحو الموت. لأنه سَثم الحياة وفققد 
الخوف من الموتء ولم يعد الإنسان يشعر بأن عليه واجباً نحو الدم. عند ئذ يُشرف دور 
الحضارة على الزوال. 
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أوربا التطبيق الأخير: يتابع اشبنجلر تطور هذه الأدوار فى الحضارة الغرية؛ ليخلص 
إلى أنها قد طوت هذه الأدوار كلها وأنها الآن تعيش دورها الأخير. 

تجده في البدء متأثرأ بالنزعة العرقية؛ فإن العلّة في قرّة الحضارة الغربية منذ نشأتها 
تكمن عنده فى «أن الإنسان الفاوستى يمتاز بأن لديه قوّة أولية هائلة للارادة وقدرة 
مضيئة على النظر والادراك. وتفكيراً عملياً شديداً شدة الصلب»”". وبقفل هذه 
الصفات أجاد الفاوستي في مرحلة الكفاح الأولى (وهو الكفاح الذي يبدأ بتقليد 
الطبيعة؛ ثم السيطرة عليها)'” أجاد استخدام أقوى سلاح ضد الطبيعة» وهو الاختراع 
والاكتشاف, الذي جسدته الآالة. 


وتطورت الآلة التى نشأت لأول عرة فى حضن الدين» لتتحول إلى غاية فى نفسهاء 
وتستعبد الإنسان الذي كان يسخرهاء ونتيجة هذا الانقلاب الهائل تغير الشعور بالحياة 
عند الفاوستى تغيراً كبيراً. فتحكمت التزعة الآثية فى كل شىء فى الحضارة الغربية: 
واستحال العالم الطبيعي إلى عالم صناعي قد خلا من الروح والحياةء وتحولت السيادة 
من طبقة اللبلاء الممثلين للدم والجنسء إلى طائفة من أصحاب الأعمال الصناعية 
والمهندسين؛ أي طائفة من الناس المستأصلين. 

فكانت ردة الفعل أن تعالت الصيحات ضد الآلية» والدعوات إلى تعديلها بنزعة 
روحية» ثم جاءت موجة هائلة من المذاهب التي يسودها اللامعقول والخوارق فطغت 
على الحياة الفكرية؛ وشاعت روح اليأس من الحياة في كل مكان؛ وهكذا ولت اوزيا 
عصر شتائهاء فالذي تعانيه أوربا ليس هو أزمة طارئة» بل هو المصير الكارثي الذي 

٠‏ ل 

سينهى مأساتها هذه حينما يحكم عليها بالأفول والفناء."" 
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؟ - نظرية تويمي؛ التحدذي والاستجابة: 


نمام نم1" امهعم (خكيخرا _ ولا 1) 


موضوع البحث التاريخي المفهوم؛ عند توينبي: هو «المجتمع الكل» الذي يدخل 
فيه عدد من المجتمعات. تربط فى ما بينها علاقات تأثير وتأثر بأنحاء مختلفة, وتتميز 
وتتفصل عن بعضها مع حركة الأحداث؛ وهي لا تكون مفهومة في تأثيرها الجزئي ما 
لم ينظر إليها نظراً شاملاً في ذلك المجتمع الكلي' '. فين بعض الحفضارات 
(المجتمعات الحية) وبعض علاقة أبوة وبلوة» فليست كل حضارة هى دائرة مغلقة على 
الحيوان والبات» يحكمها المصير المحتوه ”. 

وليست الحضارة من نتاج «العرق» أو «الرس» الجنس البشري المميز بخصال 
ممتازة' ' ولا هي من صنع البيئة وحدها””؛ ولا هي نتاج التناقض الطبقي وعوامل 
الأقتضاة وعد . وإنما هذه كلها عوامل تدخخل في تكوين الحضارة» وتندرج تحت 
عتوان «التحدي» الذي بأخل شكلك : تحدي الطبيعة» والتحدى البشرى. هذه التحديات 
هي بمثابة الحوافز التي نحرك الشعوب لتنتج عند ذلك حضارة؛ ولقد ظهرت في تاريخ 
الحضارات خمسة أنواع من الحوافز» كانت وراء نشأتها ونموهاء وشى. 

)١(‏ حافز الأقاليم الصعبة. (؟) حافز الأرض الجديدة. () حافز الضربات (وهو 
التحدي اليشري الناجم عن تعرض المجتمع لهجمات البلدان المجاورة). (4) حافز 


.6 د. سي. سمرقل / بحث في التاريخ لتوينبيء ممختصر الأجزاء الستة الأولى:‎ )١( 
.,5111/:3 د. سي. سمرفل / بحث في التاريض‎ )"( 

(5) د. سي. ممرفل (التغدر شن اين 

(؛) المصدر ننه :١‏ كلا_فلا, 

(5) المصدر نيه :١‏ قلا ثم 
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الضغط (وهو التحدي البشرى الناجم عن ضغط خار جى مستمر). (0) حافر عقوبة 
الحرمان (وهو تحد ناشئ من تعرض جماعة أو فصيل في مجتمع للحرمان من حقول 
ومجالات معينة من العمل. إفالدين ذاتي افدكحا وحصت أو نتيجة صدفة» فيو جهون 
ا 3 000 َِ 4 

عند لل مواهبهم إلى حقول اخرى يبرزون بها على الآخرين) . 

وإن وراء كل حضارة ديانة عالمية؛ فالحفارات (المجتمعات الحية) الخمس فى 
عالمنا المعاصر» يصنفها توينيى على الأساس الدينى؛ فهى: 

١‏ مجتمع مسيحي اورثوذ كسي: في أوربا الجنوبية الشرقية» وفي روسيا. 

٠‏ مجتمع إسلامي: مركزه المنطقة المجدببة الممتدة امتدادا قطرياً عبر أفريقية 
الشمالية والشرق الأوسط. من الأطلسي إلى الوجه الخارجي من سور الصين العظيم. 

3 بامجدمم سند هندوسي): في قارة الهند الحارة. 

5 مجتمع الشرق الأقصى: في المناطق دون الحارة والمناطق المعتدلة بين الاقليم 
لحنت والمشي لباك 7 

والدين أيضاً هو العامل الأساس فى نشأة الحضارة:؛ أما «الدولة العالمية» فتمثل 

الأول «دولة عامة؛ أو عالمية؛ تظهر بصفتها آخير الأطوار في عمر المجتمع القديم. 

والنانى - لاد ينا ما ويتدرج فى المجتمع القديمء بع بدوره المجتمع الجديدك. 

والنالك ‏ «ظهور عهد اليطولة) البريرى. 

وأهم هذه العوامل هو الثانيء «الدين»؛ وأقلها شأناً العامل الثالث. 


ين 
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تكوين الحصارات: 

إن قوام الاتقلاب من مجتمعات بدائية إلى حضارات هو في الانتعال من حالة 
الركود إلى حالة الحركة والنشاط.”” وهذا لا يأتي إلآّ من حافز أو دافع من الخاري'", 
ممثلاً بجملة قضايا ومشاكل متتابعة تعترضه في سير حياته» بواجهها بالحلول المناسبة» 
والمتتابعة هي أيضاء هذه الحوافز أو المشاكل تمثل «التحدي؛؛ وحئول المجتمع لها هو 
«الاستجابة»» والتفاعل المستمر بين التحدي والاستجابة» هو الذي يمثل حركة المجتمع 
نحو الأمامء لتتشكل الحضارة. وهذا التحدي المحفز هو الشرط والعلة التامة في نشوء 
الحضارة؛ فالحضارات تولك في بيئات صعبة صعوبة خلاف المألوفء وليست سهلة 
فوق المألوفء فليس هناك حافر مالم يظهر التحدي, وكلما كان التحدي أكبر كان 
الحافز أكبرء ولكن هذا القانون لا يمضي إلى النهاية» فقد نصل إلى مرحلة تبلغ فيها 
شدة التحدي درجة بحيث تزول فيها إمكانية الاستجابة الناجحة: إذن فالقانون 
الصحيح. هر «إن أعظم تحل محقز هو ما كان وسطاً في المقدار بين الافراط في الشدة» 
والنقصان فيهاء إذ يجوز أن يخفى التحدي الناقص في تحفيز الجماعة المتحداة؛ في 
حين أن التحدي المفرط في شدته قد يحطم 00 

الحضارات الاصلية واخضارات الفرعية: يحصى توينبي إحدى وعشرين حضارة: 
يرى أن الست الأولى منها هي الحضارات الأصلية (الأم)؛ وهي: الحضارة المصرية» 
الحضارة الومرية؛ الحضارة الصينية؛ حشارة الماياء الحضارة اللاندية» والحضارة 
المينيّة'". وما بعدها هى حضارات فرعية؛ بما فيها المجتمعات الحية الخمس المعاصرة. 


)١(‏ المصدر نفه :١‏ !لا. 
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وكان التحدي الذي نشأت عنه الحضارات الأصلية هو دائماً التحدي الطبيعي” '. أما 
الحضارات الفرعية فنشأت عن التحدي البشريء الذي كان ناشئاً من علاقتها بالمجتمع 
الذي تنتسب إليه بصلة «البنوّة» أي للحضارة السابقة عليهاء مع احتمال وجود شيء من 
التحدي الطبيعي يعمل على تنبيهها كذلك”". 

وتفسير ذلك: أن تبايئاً وتنوعاً يعحدث فى هذه العلاقة متى ما بدأت الحضارة السابقة 
(الأم) تفقد قوة الابداع التى مكنتها إسان عهد نموها من أن تتجتذب إليها ولاء عن 
اختيار في قلوب الئاس الذين هم فى داخلها أو في خارج حدودها. ومتى ما حدث 
ذلك فإن الحضارة العليلة تنقسم إلى أقلية مسيطرة تحكم باستبداد يزداد باطراد؛ لكنها 
رغم ذلك تفقد زمام القيادة» وإلى بروئيتاريا تستجيب لهذا التحدي والاستثارة بأن 
تصبح واعية شاعرة بأن لها كياناً خاصاً بهاء فتعمد على تخليص نفسها. وعزيمة 
الاننصال هذه تستثير بدورها الأقلية المسيطرة في فرض الخضوع على البرولتارية: 
فيستمر الصراع بين هاتين الإرادتين» ينما تقترب الحضارة المتداعية من نهايتها حتى 
تدخل في «أزمة احتضار الموت» فتنفصل عندئذ البروليتارية وتحرر نفسها مما كان في 
السابق وطنها الروحي ولكنه أصبح لها سجن ثم وطن هلاك. وبهذا الانفصال 
الديناميكى تولد الحضارة القرعية. ويمكن تشبيه هذه الحالة بالحالة التي يتجدد بها 
الخلق بنقل الحياة من «ر كود الخريف» من خخلال «مصائب الشتاء» إلى «نمو الربيع». 

ثم ان هذه الحضارة الناشئة حين تؤسس موطنها خارج موطن الحضارة السابقة 


1 : : ف 
كليا أو جزئياء فإنها تواجه هذه المرّة تحدى بيئة الطبيعة الجديدة . 
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طبيعة نمو الحضارات: 

واجهت الحضارات في طور نشأتها تحديات عظمى باستجابات مئاسبة» فقد 
حفزتها هذه التحديات إلى القيام بعمل ياهرء لكن هذا النجاح نقلها إلى حالة جديدة 
نوالنة التوازة الممنا ري وعقوين لأ تكون قاور الي فى العمل التاهنهرة ا خرف كدو 
مرحلة أبعد؛ من الانجاز الأول إلى كفاح جديد., فلكي تتحول الحركة إلى إيقاع 
متكرر باستمرار ينلبغي أن يكون هناك «الدفاع» أو «قوة حيوية» تنقل التحدىي من 
التوازن المستقر إلى ما فوق الموازنة؛ وتعرّضه إلى تحد جديد؛ فتحفزه على أن 
يستجيب استجابة جديدة تكون على هيئة موازنة أخرى تنتهي بها إلى ما فوق الموازنة, 
155 كر ل الكانيارة نوسن عت ال" 

أما معيار النمو فلا تمثله السيطرة على البيئة الخارجية؛ بشرية كانت أم طبيعية» عن 
طريق التقدم الصناعي أو التوسع الجغرافي» وإنما يوجد في تغيير مطرد في التأكيد على 
التحول في مجال العمل ودائرته من حقل إلى حقل آخرء وفي هذا الحقل الثاني 
سوف ينشاً التحدي من الداخل؛ وتظهر الاستجابة له على هيئة عزم داخلى في تقرير 
المصيرء أو إظهار إرادة النفس"" 

إذن فإن جملة من استجابات موفقة إلى تحديات متتالية تفسر لنا مظهر التموء إذا 
اتجه الفعل كلما تدرجت تلك السلسلة من التحديات إلى الانتقال من فعل البيئة 
الخارجية ‏ طبيعية أم بشرية ‏ إلى داخل الشخصية النامية؛ أي شخصية الحضارة النامية؛ 
ومازالت هذه الحضارة تنمو فإنه سيزداد تعرضها إلى التحديات التي تنشأ في الميدان 
الداخلي.'" ْ 


وهذا يعنى أن الحضارة النامية نتجه إللى أن تصبح بيئة لنفسهاء وتحديا لنفسها.ء 
)١(‏ المهعدر نقه ١:خل؟.‏ 
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() المصدر نقسة الاو 


ومجالاً لعملها نفسها. وبعبارة أخرى فإن مقياس التمو هو السير نحو تقرير المصير 
الذاتي» والمراد بالمصير الذاتى هو القابلية على التعبير عن النفس وي 7 

الفاعل في النمو: إن الذي يقود عملية اللمو في المجتمع إنما هم الأفراد المبدعرن» 
فهؤلاء تمّزهم صفة خاصة يسميها توينبي «الشخصية» قادرة على استئناف عملية الخلق 
والابداع» وذلك من خلال ما تخلقه من تناقض بين مؤهلاتها وطموحاتها وبين واقع 
المحض اللاى توه ا ظ 

أما الأمر الذي يحقق الشخصية الكامئة في الفرد المبدعء فهو «الاعتزال» لوقت 
مناسبه ثم «الظهور» بعد الاعتزال ولهذه الظاهرة أمثلة كثيرة من بين الأنبياء وعظماء 
التاريخ: يعززها تويئبي بلظرية ابن خخلدون فى تفسير النبوةء إذ يقول: «للنفس البشرية 
استعداد فطري للانسلاخ من طبيعتها اليشرية» لتلبس طبيعة الملائكة. وتصير ملكا 
بالفعل لحظة من الزمن ولمحة من اللمحات؛ وهي لمحة تأتي وتذهب كلمح البصر» 
ثم تستعيد النفس طبيعتها البشرية بعد أن تكون فد تسلمت من العالم الملائكي رسالة 
تحملها وتبلغها إلى جنسها من البشر» ". 

ومثل هذا الاعتزال والظهور يتحقق أيضاً على مستوى الدولة الواحدة يعد التعرض 
لتحد كبيرء فتعتزل الدولة الصغيرة العالم الخارجيء وتقادعا ءا نفسهاا دا ليا رق 
أسلوب جديد؛ لتظهر بعد زمن وهيى في أكبر أدوارها التاريخية قوة» كما حدث مع 
أثينا فى مواجهة تحدي تكاثر الكان؛ ومع إيطاليا على مدى زمن شنيف على 


00 2 
القرئين. 
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تدهور الحضارهة: 

ويريد به توينبي توقف الحضارة عن النموو وتتلخص طبيعة هذا التوقف في أمور 
ثلاثة: انعدام ملكة الابداع عند الأقلية المسيطرة؛ وانعدام مقابل للمحاكاة من جانب 
الأكثرية إذ افتقدت الأقلية مؤهلاتهاء ثم فقدان الوحدة الاجتماعية بظهور النزعة 
الانفصالية عند البروليتارية (الأكثرية)؛ وهذا ما يسميه توينبي ب «زمن الشدائد» وهو 
زمن فقدان القدرة على تقرير المصيرء الذي هو المعيار الصحيح للتوقف عن التمو'". 
وسيعقب «زمن الشدائد» هذاء دور «الدولة العالميةة حيث تحاول الأقلية المسيطرة 
استعادت هيبتها وسلطانهاء ثم يعمّيها ما أسماه ب افترة الحكم» وهي الفترة التي تفصل 
بين الحلال الحضارة: وولادة مجتمعات 5" 


انحاخظل ١‏ لحضارة: 

التصدع الداخلي الروحي لشخصية الحضارة هو الذي يظهر على هيئة انشقاقات 
وتصدع في جسم المجتمع» وهو المعيار الحقيقي لانحلال الحضارة.”” 

أما إيقاع الانحلال فيبداً عندما يعرض للحضارة تحد تخفق في الاستجابة إليى 
فيحل دور «التوقف عن النمو) أو «التدهور» فالمجتمع هنا يستمر في محاولة عرض 
تقنس شنا تيس محارلة تكن خرهتة التري» قاين سحاولة [لكنعحابة فل تقل انا 
جزئياً وقنياً ثم تخفق» وتكون عندئد انتكاسة أخرى, ولعله ستبدر محاولة أخرى فى 
مقابلة نفس ذلك التحدي السابق» وهذا سيعقيه إخفاق آخبر وسينطوى على انحلال 


المجتمع. 


, 5:4 وو 4ؤ؟‎ :١ المعدر تنسه‎ )١( 
51235: (؟) المصدر نفسه 705:1ر‎ 
1١١:5 (؟) المصدر ننه‎ 


فتخل هذا الايقاع شكل؛ «هزيمة ‏ تجمّم ‏ هزيمة ‏ تجمّع ‏ هزيمة»» أو: هر - كر - 
فر - كر -فرا. 

وبالعودة إلى التقسيمات السابقة فإن «زمن الشدائدة هو الهزيمة الأولى: وانكون 
الدولة العالمية) تجمّع, ثم «فترة الحكم! التى تعقب انهيار الدولة العالمية) هى الهزيمة 
النهائية. وقد يكون في تاريخ أي دولة عالمية أكثر من انتكاسة واحدة وانتعاش واحد. 


1 
لكنه يتخذ الايقاع نفسه. 0 


لا حتمية هذا المسار: 
ماتت» أو أنها صائرة إلى الموت. فإن الحضارة ليست مثل الحيوان العضوي الذى كتب 
عليه مصير الموت الذي لا مرد له بعد أن يكمل دورة حياته المقرر طولها. بل حتى لو 
أن جميع الحضارات التي جاءت إلى الوجود قد سلكت ذلك الطريق» فليس هناك 
قاثون معروش من الحتمية التارييخية يقسر اللحضارة الغربية الحديئة على أن تثَغز من 
رمن الشدائد. فتلتجئ إلى الدولة العالمية التى تحولنا إلى رماد وثراب فى الحين 
١‏ د 


اللهء والمثل الأعلى: 


ما هوالسبيل إذث إلى الخلاص من طوق المصير المحتوم إذا ما اتخذدت المحضارة 
الطريق نفسه الذى أودى بالحضارات السابقة؟ 


(١)المصدر‏ نقفه 594:5 _ 5965 
(') المصدر نفه؟5:7مى1؟_”اثرا. 


١١ 


سروم إيمانية» ومثالية؛ يؤمن توينبي يأن الله لن يترك «الممثل البشري» وحده معتمداً 
على قواه فى الساعة الحاسمة: وأن ذلك الايقاع المتكرر ليخبرنا بهذه الحقيقة؛ وإذا كان 
لبس بالمستطاع الفرض بأن طبيعة الله أقل ثباناً من طبيعة الإنسان» فلا يزال في مستطاعنا 
أن نتضرع؛ بل يجب علينا أن نتضرع بأن مهلة العون التي تفضل بها الله على مجتمعنا في 
ما مضى أن نُّحرّم إياهأ لو طلبناها مرة أحرى بروح متواضعة: وبقلوب تائبة مؤمئة !'" 

وليس إلى ذلك من سبيل إلا بتغيير المثل الأعلى للإنسان؛ فلن يستطيع الإنسان إنقاذ 
نفسه من الدمار الذي تسببه له قوته المادية وطمعةٌ الشيطانيان» ما لم يسمح لنفسه بأن 
تتغير كليأء بحيث يحفزه ذلك إلى أن يتخلى عن غايته الحالية» ويعتنق المثل الأعلى 
المخالف لذلك تماما *"ا 

فالإنسان كما أنه يعيش في محيطه الحيويء فإنه يقيم في مجال آخر أيضاء هو 
المجال الروحيء وهو غير مادي وغير منلور» وهو في محيطه المادي كائن مضطرب 
نفسياً وهو يتصرف في عالم مادي ومحدود؛ هدفه فيه منذ أن اكتسب الوعي أن يسود 
بينته غير البشرية» وقد كاد أن ينجح في هذه المحاولة في يومنا هذاء ومن المحتمل أن 
يكون دماره في ذلك. 

ولككن بيت الاإنسان الآخرء العالم الروحيء هو أيضاً جزء أساسى من الماهية الكلية» 
وفي حيانه في العالم الروحي يجد الإنسان أن رسالته هي أن لا يبحث عن سيادة مادية 
لبيئته غير البشرية» بل لسيادة روحية على نقسه. 

فهاتان متناقضتان. ومثلان أعليان متباينان» فأي البديلين يختار؟”* ذلك هو الذي 
سيقرر مصصير0. 


الس تتم هب 


)١(‏ المصدر نفه ؟: 84؟, 
(1) نوينبي / تاريخ البشرية :١‏ ؟” ترجسة الدكتور نقولا زيادة؛ الأهلية للنشر والتوزيع: بيررث» ا4قام. 
(؟) تريلبي / تاريخ البشرية ار ين 
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هذه هى أهم النظريات التى أنتجها الفكر الغربى فى فلسفة التاريخ: ذكرنا محاورها 
الأساسية بقدر من التفصيل لما سيكون لها من حضور مقارن في الفصول اللاحقة من 


هذه الدراسة. 


لاقل 


اتجاهان معاصران 


نهاية التاريخ. وصدام الحضارات 


ئمة نزعتان معاصرتان في فلسفة التاريخ؛ غلب عليهما الطابع السياسي النفعي, 
كونهما صادرتان عن شخصيتين تعملان في مراكز التخطيط الاستراتيجي في أمريكا 
المعاصرة التي لشي ميدأ «النظام العالمي الجديد» الذي يعني تحقيق سيادة أمريكا على 
العالم سياسياً وثقافياً واقتصادياًء لذا سعت هاتان النزعتان إلى وضع أمريكا على عرش 
التاريخ ولكن باتجاهين مختلفين» مثل أولاهما: فرانسيس فوكوياماء في نظريته حول 
«نهاية التاريخ:» ومثل الأخحرى: صاموئيل هانتدفتون: في نظريته حول «صدام 
الحضارات)». 


١‏ _تهاية التاريخ والإنسان الأخير: 

بهذه العبارة وسم فرانسيس فو كوياما كتابه» الذي أقامه على أساس فكرة التقدم في 
التاريخ» وتحديدا التطور التصاعدى في المؤسسات السياسية, والاقتصادية؛ وعلى 
المبدأ (الهيجلي الماركسي) في التحقق الكامل للمثل الأعلى» ليصل إلى أن التاريخ 
قد حسم صراعه الفكري ووصل إلى المثل الأعلى في الديمقراطية الليبرالية الحديثة: 
وذلك بعد أن تفكك الاتحاد السوفييتي وانهارت المنظومة الشرقية والفلسفة الشيوعية. 


١7 


معتمداً قراءة الواقع السياسي والاقتصادي العالمى بدءاً بالعقد الثامن من القرن العشرين؛ 


فبعد استعراض جملة التحولات الساسة نحو الديمقراطية؛ والتحولات الاقتصادية 
من الاقتصاد الاشتراكى إلى الاقتصاد الحرء فى السبعينيات والثمانينيات من القرن 
البعرين 1" يخلض إلى آنفعتق:الدون الشركة النوامية تكاق .نش أن كتير نين النظل 
الاستبدادية قد اكتشفت طريقها إلى الديمقراطية”'. وأنه عبر العديد من أنماط الحكم 
المختلفة التي عرفها التاريخ الإنساني, فإن الشكل الوحيد الذي عاش إلى نهاية القرن 
العشرين كان هن الديسفراظية التقدمية التدر ري © 

لتكون هذه المقدمات كافية عنده لاستنتاج: «إنه ليسث هناك أيديولوجية ما يمكن 
أن تحل محل التحدي الديمقراطي التقدمي. فالملّكية بأشكالها المتعددة قد اضمحلت 
على نطاف واسع مع بدايات هذأالمرن «المشمر و والفاشية والشيوعية؛ المنافسان 
الرئيسان للديمقراطية لم يصدقا في طرحهما السياسي والاقتصادي والاجتماعي»"". 


وحتى ععبندما يبدو له إمكان اسئكثناء الإسلام. ولو مبدئياً على الأقل» من هذا الحكم 
العام حول الأيديولوجيات المنافة للديمقراطية» كون الإسلام «يشكل أيديولوجية 
متجانسة ومنتظمة؛ مع دلالته الخاصة فى الأخلاق؛ ومذهبه في السياسة والعدالة 
الاجتماعية» وقد هزم فى الواقع الديمقراطية الحرة فى أجزاء كثيرة من العالم 
الإسلامي» وعلى الرغم من الحديث عن «جاذبية الإسلام العالمية" إلا أنه يعد ليختزل 
أثر الإسلام من خلال ملاحظتين يصفهما بأنهما حقيقة واضحة وأكيدة: أولاهما: «أن 
هذا الدين ليس له أي بجاذبية ارج المناطق ذات الثقافة الإسلامية» والثانية: أنه بات 


)١(‏ فوكوياما /نهاية التاريخ والإنان الأخير: الفصل الثاني (0 -74) والفصل الثالث  4٠(‏ 04)) ترجمة د. حسين 
الشيخ, دار العلرم العربية؛ بيروت؛ ا ؟111ه. 1137م, 

(؟) فوكوياما / نهاية التاريخ والاإنسان الأخير: 01. 

(") فو كوياما / المصدر نفسه : ,1١‏ 

(4) فو كوياما / المصدر نفه: ,1١‏ 


١1 


كنا اختراق العالم الإسلامي على المدى الطويل بالأفكار التحررية». أما إحياء «الأصولية 
الاسلامية» بسب تعبيرف فلا يشكل أكثر من شاهد على «التهديد الذي أحست به مذه 
المجتمعات الإسلامية التقليدية بسبب اختراقها بالقيم والأفكار الغربية التحررية» ". 
هذه الملاحظات كافية عند فو كوياما لكى تطهر «أن هناك اتجاهاً عالمياً متزايداً 
0 دان 
ليطرح بتاء على هذا افتراضه الكبير في نهاية التاريخ: «إذا كنا قد وصلنا الآن إلى 
نقطة حيث لا يمكننا أن نتخيّل عالما بديلا يختلف عن عالمنا الذي لا يقدم ثنا طريقا 
واضحاً للحصول على مستقبل أفضل . لذا يجب أن تأشذ فى الاعتبار إمكانية أن يكون 
التاريخ نفسه بالمثل قد انتهى» ". 
البرهان: إن أهم ما اعتمده في البرهان على صحة هذه الفرضية يمكن تلخيصه بما 
0 
١‏ -القناعة التي توصل إليها أصحاب «نظرية التحديث»”* في أن التاريخ يتجه نحو 
نهابته» وأن الديمقراطية الحرة للأمم الصناعية المتقدمة تقع عند هذه النهاية. 
هذا رغم اعترافه بأن هذه النظرية قد قضي عليها بعاملين» أولهما: الاتهام الموجه 
إليها بأنها نظرية عرقية. والثاني: اعتراف أصحابها بأن ليس لديهم أسس علمية أو 
تجريبية ليحددوا بتاء عليها قيم الديمقراطية الحرة ”ا 


(1) المصدر تفسه : 5١‏ 57 


(5) المصدر نف ه:698. 

() المصدر تقه : 354. 

(4) وهم جماعة من علماء الاجتماع أكثرهم من الأمريكان قدموا معاً تحت هذا العنوان أحدث محاولة جماعية لكتابة 
التاريخ العالمي. 


(5) فو كوياما / المصدر نفسه: "ىف وض 


115 


؟ ‏ أما البرهان الثاني فهو قائم على تحديد وجهة أحادية للتاريخ يقتضيها منطق العلوم 
الطبيعية الحديثة؛ فعند الاجابة على الؤال: هل التاريخ موجّه؟ ينتهي إلى أن هناك أسباباً 
وجيهة للاعتقاد بأن التاريخ الذي قُدَم كنتيجة لانتشار العلوم الطبيعية الحديثة يتحرك في 
لدان اح فعا 7 وأن منطق العلرم الطبيعية الحديئة التقدمية يهيّىء المجتمعات 
الإنانية فقط لتقبل الرأسمالية: وهذا ما يفسر لنا خلق ثقّافة عالمية قائمة على مبادئْ 
اقتصادبة حرة.. فالاقتصاد القائم على تكنولوجيا متقدمة قادر على وصل مجتمعات 
مختلفة بعضها ببعض من خلال خلق أمواق عالمية شاملة؛ ولكن الاشتراك في هذا العالم 


تطلبف أو ل تبني مبادئْ الحرية الاقتصادبة وهدا صو لاا ”ا 


فللتاريخ, إذن» مسار تقدمي بهذا الاتجاه الواحد ولا يكفى مجرد وجود فواصل 
في التطور التاريخي لالغاء هذه الحقيقة""" 1 

ففاية التاريخ ومقوماقا: استنادا إلى منطق الجدل الهيجلي ‏ الماركسي «يمكن أن 
نقول ‏ والنص لفو كوياما إن التاريخ يصل إلى نهايته إذا كانت الصورة الحالية للتنظيم 
الاجتماعي والسياسي مقنعة تماماً ومرضية تماماً للبشره ". 

فإذا كانت المجتمعات الإنانئية عبر القرون تلتقى عند صورة واحدة من التنظيم 
الاجتماعي والسياسيء مثل الديمقراطية الحرة» وإذا لم تكن هتاك بدائل ممكنة 
للديمقراطية الحرة» وإذا كان الناس الذين يعيشون فى ديمقراطيات حرة لا يعبرون عن 
سخطهم وعدم رضاهم بحاتهم, فإننا نستطيم أن نقول: إن الحوار قد وصل إلى نتيجة 
نهائية محددة:ء وإن الفيلسوف المؤرخ سوف يضطر لقبول دعاوى الديمقراطية الحرة 
للتفوق والتهائية”” 


.49 المصدر تفسه:‎ )١( 
,15921١١؟61!هسفن (؟) المصدر‎ 
1١3١ المصدر نفسه:‎ )"( 
المصدر نفسه: خرة!.‎ )]( 
, ١84 المصدر نفسه:‎ )2( 
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وعندما وجد أنه قد اكتفى لاثبات صحة كل هذه الفرضيات الشرطية بما قدمه من 
ملاحظات»؛ ذهب ليضع الصورة الأخيرة لنهاية التاريخ» في محاولة للابتعاد قليلاً عن 
عامل الاقتصاد الما ركسي والاقتراب بالقدر نفسه من عامل الروح الهيجلي» ليزسس 
دعامتين لهذه الصورة الأخيرة: (الاقتصادء والاعتراف). 


فليس الاقتصاد وحده هو الذي يقوم الديمقراطية الحرة؛ بل الجائب الروحيء 
الأخلاقي» في الإنسان ‏ الاعتراف ١‏ أيضاًء وهو إحساس الإنسان بكرامته والمطالبة 
بالاعتراف بهاء فهو مصدر الفضائل النبيلة» مثل الكرامة والشجاعة والشهامة؛ كاأساس 
لمقاومة الطغيان» كسبب لاختيار الديمقراطية الحرة”'". 


«لذا فإن الدولة العالمية المتجانسة الي ستظهر في نهاية 0 شك كن اعتبارها 
قائمة على دعامتين أساسيتين» هما: الاقتصاد. والاعتراف»'". 


لكن هذه الدولة العالمية المنجانسة التى ستظهر في نهاية التاريخ هي ليست سوى 
هذه الديمقراطية الرأسمالية الحرة» فهو يقول: «إن محاولتنا السابقة في تشكيل صياغة 
تاريخ عام أو عالمي؛ قد أسفرت عن عمليتين تاريخيتين متوازبتين: عملية يقودها العلم 
الطبيعي الحديث ومنطق الرغبة: وعملية يقودها الصراع من أجل الاعتراف أو التقدير, 
وكلاهما يصل إلى نقطة النهاية؛ الديمقراطية الرأسمالية الحرة»””. 


ليتيد! له التاريخ أخيراً كما لو كان الجنس البشري قطاراً طويلاً من العربات التى 
تجرها الجياد إلى هدينة بعينها عبر طريق طويل في قلب الصحراء؛ بعض هذه العريات 
قد حلدت وجهتها بدفة» ووصلت إليها بأسرع وقت ممكنء والبعض الآخر تعرّض 
لهجوم من الأباش (الهنود الحمر) فضل الطريقء والبعض الثالث أنهكته الرحلة فقرر 
اختيار مكان وسط الصحراء للإقامة فيه وتنازل عن فككرة الوصول إلى المدينة. 
)١(‏ المصدر نفسه:"50, 
(؟) المصدر نقفه: 7"9, 


زفرة المصدر شه ا 
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أما الذين ضلوا الضريق فراحوا يبحثون عن طريق بديلة» وفي النهاية يجد الجميع 
أنفسهم مجبرون على استعمال نفس الطريق للرصول إلى غايتهم. وفعلاً تصل أغلب 
العربات إلى المدينة في النهاية: وعندئد لا تختلل عن بعضها البعض إلا في شىء 
والحف عدر برقيكة الرسون إلى المليلت يريط رولا رصبلا إلى اللو اه 
الليبرالية» ومن ثمّ نهاية رحلتها الطويلة؛ نهاية التاريم 17" 

فإدًا كانت الدرعة العرقية كافية فى تقويض «نظرية التحديث؛ السابقة لهذ فإنها 
وحدها كافية أبضاً لتقويض هذه النظرية؛ ففى توصيفه لحركة الجئس البشري وكأنها 
عربات تجرها الجياد صوب مديئة نيان لاس أن بعض هذه العربات قد تعرّض 
لهجوم الهنود الحمر فضل الطريق! وكأن هؤلاء ليسوا من الجنس البشري؛ فهم لا 
بشكلون واحدة من عربات القطار الطويل هذاء بل هم أجسام عارضة على الطريق! 
وهككذا تصرخ النزعة العنصرية لتكشف عن نفسها بلا غطاء وهو يضم اللمسة الأخيرة 
لنشثريته. 

يضاف إلى هذا أن هذه الرؤية لا تكشف عن بعد فلسفي حقيقي بقدر ما تكشف 
عن انبهار بالواقم المعاصر للمفكر الذي أنتجها. 


هذا الانبهار كاشف بدوره عن قصور فى عمى النظر إلى حر كة التاريخ» ليتوقتف 
عقون اداح وولانا ده كز ها ابي واو اوور بده اله عقاف اماف الأمر 
نفسه الذي أخخذ على هيجل رغم ما تمتع به من قدرة فلسفية عالية» وأخذ قبل هيجل 
على شارل برولت )070١7- 7١578(‏ الذي إستحوذت عليه فكرة أن ثقاقة جيله قد بلغت 
مرحلة الكمال؛ لذا لبس هناك من أمل بحصول تقدم أكثر في المستقبل "ا 


فليكن التاريخ قد بلغ نهايته إذن مع نهاية القرن السابع عشره حيث وضع برولت 
)١(‏ فوكرياا / المصدر نفسه؟ 5108 4لا؟, 
(؟) المر بارئز / تاريخ الكتابة التاريخية 1 : 147: من نقده كتاب «مقارلة بين المحدثين والتدماء» لشارل برولت» 


الصادر بين عتم 1 حيكيا 1 وخكفكذا. 
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نظريته؛ أو مم الربع الأول من القرن التاسع عشر حيث أطلق هيجل كلمته في الدولة 
التعاقيره ليله الأخيرة. 


؟ ل صاموئيل هانتنغتون وصدام الحضارات: 

النزاعات القادمة في العالم هي الموضوع الذي حاول هنتتنغتون تفسيره؛ وإعطاؤه 
صيغته المستقبلية؛ قإذا كانت النزاعات في العالم الحديث قد حدئت أولاً بين الأمراء 
والأباطرة» والمذوك المطللقين والملوك الدستوريينء فإنها بدءأ من الثورة الفرنسية قد 
أصبحت نزاعات بين الاسم ابل الشعرب» وعلى حد تعبير بالمر: «انتهت حجرو 
الملوك؛ وبدأت حروب الشعوب»؛ ثم تحول النزاع يعد الحرب العالمية الأولى؛ ونتيجة 
للئورة الروسية البلشفية وردود الفعل صدهاء إلى نزاع بين الايد يولوجيات» بين 
الشيوعية وبين الديمقراطية اللببرالية؛ ممثلاً خلال الحرب الباردة في النزاع بين الدولتين 
العظميين؛ الاتحاد السوفييتي: والولايات المتحدة الأمريكية. وبانهيار الشيوعية لم يعد 
للأبديولوجية موضوع نزاع. وذلك كله كان في الدائرة الغربية» حتى إذا انتهت الحرب 
الباردة تمركت السياسة الغربية ليصبح المركز الرئيسى لها هو التفاعل بين الحضارات 
الغربية والحضارات غير الغربية. 

إذن فالنزاعات الأساسية في السياسة العالمية ستحدث بين أمم لها حضارات 

وسيكون النزاع بين الحضارات هو المرحلة الأخيرة في تطور النزاع في العالم 
الحديثء وأن الخطوط الفاصلة بين الحضارات ستكون هي خطوط المعارك في 
المستقبل ”3 


)01 صاموئيل هاتعتون/ صدام الحقارات: لاليفل تون الأرفطل مراكز الدراسات الاسترائيجية والبحوث والترئيى: 
يروت ط 3 12م 


أما الحضارات الحية التي يحدث التفاعل فيما بينها في الوقت الحاضر فهي سبع أو 
ثماني حضارات؛ هي: الغربية؛ والكونفوشيوسية: واليابانية؛ والإسلامية: والهندية؛ 
والسلافية الأرقودو كني والأمرربكية اللاتينة» وربما الأفريقية. 

والحضارات قد تمتزج وتتداخل» وقد تتضمن حضارات فرعية؛ فللحفسارة الغربية 
ندوركان: الأووبية: وال اسوك الشمالية» وللحضارة الإسلامية أقسام فرعية: العربية» 
والتراكية؛ والماليزية.. 

وأهم النزاعات في المستقبل ستحدث على امتداد خطوط التقسيم الثقافية التي 
تفصل هذه الحضارات الواحدة عن الأخحرى ”ا 

أما العرامل التي يترشعح عنها النزاع بين الحضارات فهي متعددة أهمها: 

١‏ إن الفروق بين الحضارات ليست فروقاً حقيقية فحسبء بل هى فروقٌ أساسية. 
وهي نتاج قرونء ولن تختفي مريعاً: وقد ولّدت أطول النزاعات في التاريخ وأكثرها 

؟ إن التفاعل المتنامي بين شعوب الحضارات المختلفة يععزز الوعي بالحضارة 
لدى الناسء الأمر الذي يعزز بدوره الاختلافات والعداوات التى تضرب جذورها فى 
فظهرت حركات الاحياء الدينى «الأصوليةة أو «ثار الالهه التى توقر أساساً للهوية 
والالعرام بتحاوز الحدود الوطنية وبوحد الحضارة الواحدة في قبال الحضارات 
الأخرى» والدين يفصل, بين الناس نضووة أ كثر سحلدة. 


توق الغرب وهو في أوج قوته؛ فقد جاذبيته فعرزز نمو الوعي بالحضارة لدى 


(1) هانتتفتون / صدام الحضارات: 15. 


مجتمعات أخرى ليست غربية؛ أصبحت هي الأخرى لديها من الإرادة والامكانات ما 
يبعث فيها الرغبة في تشكيل العالم بطريقة مغايرة للطريقة الغربية. إن جهود الغرب 
لدعم قيمه المتعلقة بالديمقراطية الليبرالة كيم عالمية؛ والحفاظ على هيمنته العسكرية 
والاقتصادية؛ تولد ردود فعل مضادة,. وإذ تتناقض قدرة الحكومات على حشد الدعم 
على الأسس الأيديولوجية: فإنها ستحاول حشد الدعم باستغلال دين مشترك وهوية 
حضارية مشتركة.'" 


وهكذا يحتل الدين الموقع الأساسي في تكوين الحضارة من جهة» وفي ترسيخ 
الحظبار انق روسعكوة الخرية العالنيةالتالة ب إذااها عت خريا من حا 


العدام المرشح: أكد هانتنغتون أن التفاعل بين الإسلام والغرب؛ هو صدام 
عانقا معي ب ل "؛ وأن البؤرة المركزية للنزاع ذ فى المستقبل المباشر 
ستكون بين الغرب ودول إسلامية وكونفوشيوسية عدة!" . ويتركز النزاع الدائر الآن 
لات ا ل ع سور سام بينما تؤكد هي 
حقها في الحصول على ما تراه ضرورياً لأمتها.'*ا 


ماذا على الغرب؟!: إذ١‏ كان هان:- نتنغتون لا يريد من وراء ا و 
بين الحضارات» وانما يقوم يتقديم فروض وصيغة لما يكون عليه المستقيل '"ا 
بفارق على الفور فلسفة التاريخ بعد أن أوصلته إلى هذه النقطة؛ ليتحدث بوصفه سياسياً 


58-37١ المصدو نقسه:‎ )١( 
3010 (؟) المصدو نقفسه:‎ 
,55 74 (؟) المصدر نقسه:‎ 
٠ المصدر نفه:‎ ):( 
"9 المعدر ننسة: هل‎ )2( 
.)١ المصدر تقفه:‎ )5( 
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غربيا تنحصر مهمته في ترسيم الاسترانيجية السياسية الضرورية للحضارة الغربية 
(أمريكا الشمالية وأوربا) على المديين: القصيرء والطويل؛ القريب والبعيدب فهو لا 
يتحدث بعد ذلك عن «نبوءة» في ما سيكون عليه المستقيل: وفق ما تسمح به فلسفة 
التاريخ؛ في نطائى تاريخ بشري يتحرك: وتكون لكل حركة فيه آثارها وردود الأفعال 
المناسبة لهاء وإنما يتحدث في ترسيم ما يتبغي على الغرب فعله لكي يحفظ تفوقه 
ويزيد من تحقفه؛ فما يتوافق ومصالح الغرب على المدى القصير هو تدعيم الوحدة 
داخل حضارته؛ والحد من توسّع القوة العسكرية للدول الإسلامية والكونفوشيوسية» 
واستغلال الخلافات والنزاعات بينهاء ودعم المجمرعات الحضارية الأخرى المتعاطفة 
مع القيم والمصالح الغربية'". 


أما النبوءة الفلسفية التي يختتم بها أطروحته. فهي ما سيكون في المدى الأطول: 
فإن حضارات غير غربية سوف تنمو تكنولوجياً وعسكرياً واقتصادياً حتى تكون قريبة 
من الحضارة الغربية» وعندئذ سيتعين على الأخيرة أن تتعايش مع تلك الحضارات 
الصاعدة» ونطور فهماً أعمق للفروض الدينية والفلسفية لهذه الحضارات. وسيقتضي 
ذللة تجيذا لعحدايه العتاضر المتفر كقيية اللخضارة الغرنية وغرقا مد الحفازاتة: 


فالصورة التي سيكون عليها المستقبل البعيد هي عالم يضم حضارات مختلفة 
وسوف لن تكون هتاك حضارة عالمية واحدة'". إن المفهوم القائل إنه يمكن أن 
تكون هناك حضارة عالمية» هو نفسه فكرة غربية» تتناقض بصورة مباشرة مع خصوصية 
معظم المجتمعات النسيوية وتركيزها على ما يبيز شعبً عن آخروا؟. 

فإذا كان في فقرته الأخيرة يبدو وكأنه يقدم رداً مناسباً على سابقه فوكوياماء فإنه 
يمارس مثله حالة الانغماس في السياسة الأمريكية القائمة منذ انهيار حلف وارشوء 


(١)المصدر‏ نفيه : 4٠‏ 5١غ.‏ 
(*) المعدر نفسه: ”7, 


ويترجم بوضوح عن استراتيجيتهاء الممثلة ‏ اقتصادياً وثقافياً ‏ بنظام العولمة» والممثلة ‏ 
عسكرياً _بالمواجهة ممع الأمتين» الإسلامية والكونفرشيوسية؛ من خلال الحضور 
العسكري في أكثر من يلد إسلامي» والسعي لحرمان الامتين معأ من حقهما في حيازة 
التكنولو جيا العسكربة المتقدمة. 

وفي كلا القراءتين الأخيرتين -نهاية التاريخ؛ وصدام الحضارات ‏ لانكاد نجد 
فلسفة حقيقية للتاريخ» بقدر ما نجد قراءة للواقع المعاصرء وشرحا أو توجيهاً 
للستراتيجية الغربية عموماً: والأمريكية على وجه الخصوص. وفي أحسن الأحوال 
يمكن عدهما محاولتين في توظيف التاريخ القريب لأجل حاضر الأمة ومستقبلها. 

وأا كان فجدير بالأمثين المعنيتين الإسلامية والكونفوشيوسية أن تحسنا قراءة 
مغل هذه الرسائلء وان تكون لهما قراءتهماء بل فلسفتهما المناسبة» لكنها الفلسفة القائمة 
على الأمس المنطقية» بدلاً من قيم العنصرية. 


م 
كم 
لها 


المصل الأول 
الوعي التاريخي عند ا مسلمين 
البدايات واتتطور 


تمهيد في نشأة وتطور الفكر التاريخي عند المسلمين: 
عرف العرب مقردة «التأريخ) و«التوريخ» بمعنى تعريف الوقت. وهى بالتخفيف: 


0 4 0 ل 6 اوري 55 3 1 نرق 
ارخ - يارخ -ارضاء وبالتشديد: ارخ يؤرّخ ‏ تاريخاء بمعتى واحد 1 


عرف المسلمون ذلك في وقت مبكر؛ على الارجح منذ سنة 1٠7‏ للهجرة؛ بوم وضع 
التأريخ الهجري؛ تكد هذا الأخبار العديدة التى أوردها ابن عساكر عن قصة اتخاذ 
(التأريخ) في الدولة الاسلامية في عهد عمر بن الخطاب (رضي الله عنه)؛ وقد تكررت 
فيها مجميعا مفردة «التأريخ»'"'. لذا لا نؤيد الرأي الذي بقول: «إن كلمة تأريخ لم تذكر 
فى الاديات العربية في صدر الاسلام؛ بل وردت متأخرة في حوالي أواخر الفرن الثاني 
للب و" مت :]ذا اعقيرنا وؤاينات ابن عسا كر كلها متقولة المح فاث مها زواية 
سعيد بن المسيب: م عمر الناس فقال: من أي يوم نككتب التأريخ»؟”' فإذا كان 
سعيد بن المسيب قد نقل كلام عمر بالمعنىء فإن كلامه هو ئيس منقولاً بالمعنى» وقد 
توفي هو سنة 44 ه”*أء فذكره هذه المفردة بهذه الطريقة يدل على أنها كانت معروفة 


)١(‏ مختار الصحاح (أرخ). رفي السان العرب): الأردخ: ولد البقرة الصغير, وقبل إن التأريخ مأخوذ منه كأنه شيء حدث 
كما يحدث الولد. وانظر: الصفدي /الرافي بالوفيات 3:١‏ دائرة المعارف الاسلامية (تاريخ)؛ المعجم الوسيط 
(أرخ). 

(؟) ابن منظور / تهذيب تأريخ دمشقء لابن عساكر 71:1 564. 

(؟) دراسات في فلسفة التأري. مجموعة من أسائذة جامعة المرصل: 16 د. فاضل حسين / مفهرم التأريخ؛ ملحق 
مجلة الأستاذ. الميجلد 16 بغداد 14594 ص ,"١‏ 

(4) نهذيب تأريخ دمشق :١‏ 16 ابن الأثير / الكامل في التأربخ 1:؟1. 

(0) الطبقات الكبرى 2: 1٠١‏ سير أعلام النبلاء 4: 146. 
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ومتداولة؛ في أواخمر القرن الأول على الأقل؛ وهذا أكثر ما يمككن أن نبتعد به في زمن 
اعتماد مفردة «التأريخ: بمعناها العربي عند المسلمين. 

أما حوادث الماضى فهي «قصص؛ واأنباء؛ كما عبّر عنها القرآن الكريم. 

وأما «الاسطورة» المعرية عن الأصل اليوناني «هستورياه والتى أصبحت مصدراً 
لمفردتى التاريخ والقصة في كثير من اللغات العالمية'' » فهي في العربية #القصة الخيالية 
التي لاتخضم لقوانين المراقبة والفحص والتحفيق»'". 

لكن لم يمر زمن طويل حتى يتوسع المسلمون في استخدام مفردة «التأريخ» لتعني» 
وفي وقت مبكر نسبياً: حوادث الماضي. وسجل حوادث الماضيء ليظهر في بدايات 
القرن الثاني أول كتاب في حوادث الماضي يحمل عنوان «التأريخ»» لعوانة بن الحكمى 
المتوفى سنة /41١ه‏ ء ثلده «كتاب التاريخ» لهشام بن محمد بن السائب الكلبيء المتوفى 
سنة 17١4‏ ه ء و«كتاب التاريخ على السنين؛ لهيثم بن عديء المتوفى سنة 7٠١5‏ ه . كما 
شمل التاريخ أيفاً تراجم الرجال وسيرهمء فصنف هيثم بسن عدي نفسه «تماريخ 
الأشراف الكبيره وصئف البخاري المتومّى سئة ه كتاب التاريخ: وهو المعروف 
بتأريخ البخاري» والمختص يتراجم رجال الكسويك. 

كان ذلك إبداعاً را والسين: اقتباساً أو استنسانخياً لفكرة اجتبية» «لقد فشلت 
المحاولات للعثرر على مؤثرات خارجية» يونانية أو فارسية ‏ في تطور مفهوم التأريخ 
عند المسلمين على غرار ما كشف عنه المنقبون من مؤثرات أجنبية في الفلسفة وعلم 
الكلام. يحق لنا إذن أن نضع التاريخ في مقام النحوء أي في مبدان أظهر فيه عرب 
القرون الأولى أصالة وقوة على الخلق والابداع لاشك فيهما»””. 


)١(‏ في اللائينية أدناماوذاك و في الايطالية 6 روفي الاتجليزية /إدهاذ!! للتاريخ ولإتما5 للقصق رفي الفرنية 
عم أن )اذ 1! للتاريخ و 56018 للقصة. دراساث فى قلسغفة التاريخ / جامعة الموصل: .٠١‏ 

شف عيدالله العرري / العرب والفكر التاريخى: ذلاو المر كز الثقافى العربى: 0 حخككام, 

2 يراجع: 3 شاكر مصطفى التاريخ العربي والمؤرخون 8 كام دار العلم للملايين» روسن عل 1 

(5) عيدالله العروي /العرب والفكر التاريخي: 4/. 


هذا الابداع هو دالة أكيدة على اهتمام بالتاريخ جاد ومتنام؛ سابق له. لولاه لم يكن 
لهذا التطور والابداع أن يظهر إلى الوجود. وهذا الاهتمام الجاد بالتاريخ هو الآخر لم 
يكن ليظهر بدون عوامل رئيسية كفيلة بخلقه وبإعطائه القدرة على النمو والتقدم في 
مسار تصاعدي تترجم عنه كثافة الانتاج وتنوعه حتى قبل بدايات ما عرف بعصر 
التدوين بزمن غير قصير'"؛ ولايستطيع الباحث في هذه المرحلة أن يكتشف غير 
العوامل الأسلامية البحتة؛ والتى في مقدمتها: القرآن الكريم, والسنة والسيرة النبوية؛ ثم 
الحوادث الاسلامية الهامة وتطور الدولة الاسلامية. 


والذي نريده في هذا التمهيد هو التركيز على دور كل من هذه العوامل فى التحفيز 
على الاهتمام بالتاريخ وتكوين الفكر التاريخي. 


أولا ‏ القرآت الكريم: أعطى القرآن الكريم مساحة واسعة لمَضايا تاريخية هامة 
ومتنوعة أصبحت تزوّد القارئ الواعى بفوائد جديدة لم يكن الانسان العربي يدركها 
من قبلء إذ لم يكن للعرب قبل هذا عناية تذكر بالتاريخ ولا معرفة بقيمته العلمية» فلم 
يكن لدبهم من الأثر التاريخي إلا ما كان يعرف ب (أيام العرب) وهي لاتزيد عن كونها 
أحاديث شفهية عن الحروب والبطولات. وربما نظمها شعراؤهم في قصائد أو أراجيز 
نالت حتلها من الشهرة؛ غير أنها في جميع الأحوال كانت «نخلو من أي وحدة 
موضوعية؛ أو من طابع التسلسل التاريضي»”' أني أنها لم تكن تشكل نواة أو بدايات 
للمعرفة بقيمة التاريخ. لذلك فإن الباحث فى تطور الكتابة التاريخية العربية ولا يطمح 
أن تكون هذه القصص - أيام العرب ‏ نماذج تاريخية تتضمن منهجاً علمياء أو منهجاً 


1 في 
للبحثك التار يحى» 5 


فمع نزول القرآن الكريم فقط أصبح القارئ العربي يجد نفسه أمام مساحات مهمة 


)١(‏ كما سيأتي بيانه في فقرة لاحقّة من هذا التمهيد. 
)0 د. عيد العزيز الدوري / نشأة علم التاربخ عند العرب: 19, 
(10 د. عبد الجبار ناجي / إسهامات مرخ البصرة في الكثابة التاريضية: 308, 


١89 


من العرض التار , ا ولااكي ال تي لكر يي 


لفد توزع اهتمام القرآن الواسع بالتاريخ على بعاديه الرئيسين بن: التاريخ بمعناه العام 
أي حوادث الا سان فى الماضى» والتاريخ بمعنى التاريخ البشري الكلى» ومغْرّاه وما 
تحكم حركته من قوانين؛ أو بعبارة أخرى الصلة بين أبعاد الحياة البشرية الثلاثة؛ 
الماضىء والحاضرء والمستقبل, 


فعلى البعد الأول العرض التاريخي ‏ نقف على مساحة كبيرة تغطى عشرات 
المفاصل التاريخية والقضايا التاريخية المنوعة, والتى تبتدأ مع بدء تاريخ الانسان على 
الأرض ومع ركته الاولى مع الحياة؛ لتمتد إلى سجل الحوادث المعاصرة؛ مضيفة إلى 
العرض سهماً وفيراً من الثقد والتفسير”". 


)١(‏ ولأعمية تقديم نصوّر إجمالى عن هذه المساحة وضعنا الجدول الآتي الذي يكشن عن عناوين النصول والقضايا 
التاريخية التي تحدائت عنها آيات المَرآن الكريم: وبحسب تسلسلها التاريخي. باستناء ما يتعلق بتاريخ الاسلام 
كونه حوادث معاصرة. وقد وقفنا على الجدول الذي وضعه الد كترر عماد الدين خيل بحسب تسلسل أى القرآن 
لد ده سوسس ع ا 0 ١‏ 


لحا ا ل ا 0 


جدول تواريخ الأنبياء والأمم في القرآن الكريم: 
آدم والخلقة: البقرة/١ 7‏ الأشراف/١‏ ١١1و[ ١‏ الحجر  11/‏ ]غ]» الاسرلء/1” كت علدابة اخ اولقن عس/194 قي 


ابنا آدم (هابيل وقابيل): المائدة//71-؟7, 

وح وقومه: الأعراف/55 34 برنس/1/!. الا هرد/6؟ ‏ 54 المؤزمئرن/؟7 - 39 الشعراء/ة 1١‏ 077 العتكبرتث/ 
15 5ك الصاذات/6/! الى ثرس/ 1‏ 18 الفجر/ة ١1١‏ 

إبراهيم وأمته البابلية: امبقرة/4؟١ ‏ 51ل 768 30 الألعام/4/!- الى هود/ة؟ _ الى إبراهيم/8*١4:‏ الحجر/51 . 
كل مسريم/ 6٠ 4١‏ الأنبياء/ 61‏ “لا الشعراء/74 ٠٠5‏ المتكبرت/ 15‏ لاله انصافات/87 117 الذاريات/4؟ ‏ 
3 

لوط وقرمه: الأنياء/ 1لاللالا؛ التمل  24/‏ 34 العنكبوت  78/‏ كل الصافات ,17 158 القمر/57 59 

إسماعيل وإسحاق ويعقرب: اليفرة/ 3158 7130ل 177 “7ل الصانات7؟١1١111.‏ 


١ث‎ ٠ 


هذه القضايا التاريخية التى استوعبت نحو 1٠٠١‏ آية''» أي ما يزيد على سدس 
عدد آي القرآن الكريم: ستترك إذن أثرها على كل قارىء للقرآنء إذ ستجعل قضايا 
التاريخ واحداً من الموضوعات الكبرى التي يعنى بها القرآنء ليعود قرّاؤه بحصيلة أقلّها 
إدراك قيمة دراسة التاريخ والمعرفة بقضاياه المهمة. 


والتاريخ الذي يعرضه هذا الكم الكبير من آي القرآن هو تاريخ الانسان» وتاريخ 
الأمم الكببرى» وتاريخ عظماء البشر من أنيياء وقادة ومصلحين كبارء ومن جبارين 


بوسفئف: بوسف/ 7‏ ألق, 
هرد والامة العادئة: هود/0٠١ 2‏ من الشعراء /7؟١‏ 5 1 الدخان/١؟‏ 5562, الفجر/؟ ‏ لم 
صالح والأمة اللمودية: هود/١6‏ خلت الشعراء/١41١‏ 642ل النمل/6غ ‏ 7ت القمر/” 7 7١‏ النجر/5: الشمس/١١ ‏ 


3 
شعيب والأمة الْسَديْنية: هود/ 84‏ 46 الشعراء/1/1١ ‏ 181. 
مرسى و بنوإسرائيل وفرعوت: المبفرة/ 44‏ 4ل 5]؟ ‏ 587 النساء/87 ١‏ 57 ا المائدة/؟! ‏ 5ل 7٠١‏ لل الأعراف/ 
١‏ الال هود/7ة ‏ كك الأمراء/؟ دل 1١١‏ 5١ل‏ الكينض/0١ 5‏ الل الشعراء/ ٠١‏ لخت التمل/ ١5‏ 
القصص/75 - 44 7/5 ”اف الصافات/4١١‏ 377 غافر/ 77‏ 16 الزخرف/45 272 الدخان/17 _ 5 الصف/3. 
المزهئل/6١‏ 35 النازعات/2١1‏ 112 
طالوت و جالرت في بنى إعراليل: البقره/3)؟ ‏ 587 
داود وسليمان: الأنيياء/ !/8‏ لان التمل/8١  1١7/41‏ اك 1738 10 
عيسى ومريم وزكريا ويحبى وأهل زمائهم من بني إمرائيل: آل عمران/175- 37 النساء/165. 0109 المائدة/١١ 1‏ 
5 مريم/ 1‏ "ل السف/1, 
أنبياء مجتمعون: |في آية واحدة أو آيات قليلة مترادفة] النساء/3577 الأنبياء/ 86‏ 1ف عى /11 -48]. 
أمم مجتمعة: يرنس /ا# الفرقان/16 74 العنكبورت  !8/‏ 1ك غافر/1اء ق/ 137‏ 14 الذاريات/43-7521. النجم/ 
٠ت‏ . 65 الحاقة/؟ ‏ ؟1.؛ الفجر/” ‏ 14, 
عه ماء في التاريخ: (رجل القرية) البقرة/125, (أصحاب الكهف) الكهف/5 18 (رجل من أقصى المديئة) 
يس/ر١5‏ 98؟. (مؤمن آل فرعرن) غافر/ 14‏ 74 (ذو القرنين) الكهف/4-17ة. 

أمم وحوادث ذات دلالة: (أصحاب الأخدود) البروج/غ - ,٠١‏ (أصحاب الفيل) الفيل/ 1‏ 6 (أصحاب الحجر) 
الحجر/ 8١‏ 4؟ى (المؤ تفكات) الحاقة/١  .١٠١‏ 

ناء في التاريخ: آل عمران/5؟ 4‏ الى 21 07: بوسل/ 55‏ 435 مريم/ 17‏ *7 التمل/؟؟ ‏ 4ك التحريم/١٠‏ - 
ا 


١١ 


وطواغيت عتاة» وتاريخ حضارات قامت واندئرت. كل ذلك جاء مقدما بطريقة 
حاوة فلت على وحدة الموضوع؛ وأعطت الأحمية القصوى للغاية من معرفة التاريخ, 
وئيس لرد الحوادث والوقائع وتفصيلاتهاء مع ما تضمنته من عرض لكثير من 
التفاصيل. 
المعرفة بقيمة التجربة الانانية وإمكان الاستفادة من التاريخ. المعرفة بح ركة التاريخ 
والقوانين التى تحكمهاء المعرفة بما للماضى من صلة بحاضر البشرية ومستقيلها. 

فاللى جائب القّصص التاريخى: «كذلك نقسصُ عَلَيْكَ من ألباء مَاقَد 
الم را مراك دائماً لبر كير على ضرورة (الاعتبار) بأحوال الأممء والاستفادة من 
تجاربها: 

5 0 2 فم ام وريس ّ ع وا در - 000 

«وتلك الأمثال نضريهًا للاس وما يَعْقَلْهَا إلا الْعَالمُونَ»”", 

وهتاك الكشف عن مسؤولية الجماعات البشرية عن مصائرها: تلك أَمَّ قَدْ حلت 
لكا كنجن ولك نا كتف 0 

وهناك الكشف عن طبيعة علاقة الله بالإنسان: ١وَإن‏ من أَمّة إلا خلا فيهًا كذيت24. 


وهناك ماهو أكثر تفصيلاء فثمة قوانين ثابتة فى حركة الظواهر الاجتماعية يمكن 
الكشف عنها: مسد الله في الذين خَلَوًا من قَبَلّ ون كجد لسثة الله تُديلك 60 


وثمة حقيقة تاريخية لامفرٌ منها تقرل أن لكل حضارة مهما بلغت فى كمالها مساراً 


48/7١ هطةروع)١(‎ 

(1) سورة العنكبوت 11/78: وتأني بعد نحو ثلاثين آبة (14؟1) تتحدث عن تجارب أمم شتى. 
() سورة البقرة 98175 111, 

(4]) سورة فاطر 8" / 52. 

(0) سورة الأحراب #"/ 19 


١ 


كن فتوبي تبان عيينه ا رلكي أنه أَجَلْ فَإِذا جَاء َجَلْيْحْ ِأَيْستَأْخَرُون سَاغَة وَل 
ٍ 3 و 

وعشراتث الدروس الى تستوقف العقول» وتحث على البح والتفكير' '': وهي 
دروس جديرة بأن تفتح على العقل البشري آفاق الوعى بالعالم المحيط به» وبقوانينه. 


وهكذا كان القرآن الكريمء وهو يتناول الفكر التاريخى في بعديه النافذة الاولى 
والأهم التي أطل منها عقل العربي والمسلم على التاريخ في وقائعه وقضاياه» وفي 
أهميته وإمكان التعرف على قوانينه» وإمكان توظيفها لحاضر الحياة ومستقبلها. 


والحاضر نفسه كان حاضراً أيضاً في النص القرآني؛ في العشرات من الآآيات التي 
تحدثت عن حوادث عصر التنزيل» الحوادث التى عاشها ذلك الجيل بنفسه؛ لتكون له 
ولمن بعده أهم مصدر لالهام العناية بسجل الحوادث المعاصرة» وتدوين التاريخ عن 
مشاهدة وعيان. هذا مع ما صاحب العديد من تلك النصوص من تفسير وتحليل للحدث 
وقراءة لملابساته» كما في الآيات المتواصلة التي تحدثت عن معركة أحد' "؛ وعن 
معركة الاحزاب"؛ وعن حادثة الافك””» وغير ذلك. 

بالاضافة إلى هذ! فإن ثمّة معارف قرآنية خاصة شكلت مواضيع لدراسات تاريخية 
ودراسات أخرى كان عمودها التاريخ, فالتنزيل التدريجي للقرآن الكريم على مدى 
ثلاث وعشرين عاماً يشكل مادة لتاريخ النزول؛ وترتيب القرآن الكريم بحسب تاريخ 
الدزول. وقد اعتّمد هذا الترتيب في مصحف الإمام على» ومصحف عبدالله بن عياس» 


(0 سورة الأعراف 4/1" 

(؟) نتوقف عندها فى الفصل الاخير من هذه الدراسة, 
(©) سورة آل عمران 5 / لل 

(4) سورة الاحزاب 535/ 3107-4 

(ه) سوررة النور 4؟ ١١7‏ -55. 


١57 


ومصاحفب أخرى فى عصر الصحابة والتابعيه ”ال كما اعتمد فى دراسة حديئة شاملة 


ليق 


فى انسور . 

ولمعرفة ترتيب النزول» من ناحية أخرى» دور أساسى في معرفة تاريخ الدعوة 
الاسلامية وتطورهاء وتاريخ الفكر والمجتمع في تلك المرحلة؛ وهو المادة الأساس 
أيفاً لمعرفة أسباب النزول وضروفه: وهو علم متقدم اشتهر به عدد من الصحابة؛ فقد 
اشتهر عن الامام على وعبدالله بن معود قولهما: «ما من آية إلا وأنا أعلم متى نزلت» 
وأين نزلت» أبلبل أم نهار» أم في سهل أو جبل»”". وهذا العلم سيقوم عليه بشكل مياشر 
علم (الناسخ والمنسوخ) فهو علم يقوم على معرفة السابق واللاحق من آي القرآن في 
الموضوع الواحدء لمعرفة الصيغ النهائية للأحكام الشرعية التي وردت مطلقة مرق 
ومخصصة:؛ ومقيدة مرة أخرى» التي ينسخ بعضها بعضها ويحل محلّه. وكل هذه 
المعارف والتي شكل التاريخ موضوعها أو عمودهاء كانت قد تفتحت عليها أذهان 
الجيل الأول من الصحابة ومنذ عهد مبكر جدا. 


وفي ماوراء هذاء وفي بعد معرفي آخخرء وجد المؤرخون الأوائل في القرآن 
الكريم العطيدر الأسانئ الى عقن منه التعر بف الأولي للتار يخ » أي التاريخ بمعنى 
معرفة المواقيت. كما نجد هذا بإسهاب عند شخليفة بن خياط المتوفى ١4اه‏ » وهو 
يعرف التاريخ في مقدمة تاريخه بقوله: «هذا كتاب التاريخ: وبالتاريخ عرف الناس أمر 
حجّهم وصومهم وانقضاء عدّد نسائهم ومحل ديونهم) ويستشهد لذلك بالآيات الدالة 
على المواقيت: إيَسْألوئك عن الأهلة 0 هيّ مَرَاقِيتَ لئاس وَاطلَجُ4!'. وقوله تعالى: « 
وَجَعَلنَا اليل وَالهَارَ آيتَين فُمَحَونًا آي اليل وَجَعَلَنَا آيةَ الهَار مُنْصرّة لَتبمَهُوا فصلا من رَبُكُم 


(1) راجع: أبو عبدالله الزنجاني / تاريخ الفرآن الكريم, 

(1) محمد عَرَْةٌ دروزة /التفسير #ُتحديث . ترتيب السور حب النرّول. 

(5) ابن عبد الير / الاستيعاب (بهامش الاصابة فى معرفة الصحايةء لابن حجر العسقلانى) 7 "17, 
(4) سورة البفرةٌ ؟“رفضال 


١ 5ه‎ 


َلعَعْلَمُوا عَدَدَ السْينَ وَالْحسَاب4”". وقوله: <هُوَ الذي جَعَلَ المتّمْس ضياءً وَالْقَمَرَ ثور 
رَقََرَهُ منَازْل لتَعْلَمُوا عَدَدَ المْبِينَ وَالْحسَاب ما حُلَقَ الله ذلك إلا بالْحَق يُفَعُلْ الآيات لقَْم 
1 نا سان 0 

ثم يتابع -ابن خياط ‏ في قراءة استقرائية» ثقافات الأمم التى اعتمدت الاحداث 
الدينية الكبرى علامة على التوقيت والتاريخ لما بعدهاء ابتداء بهبوط آدم؛ ثم بعث نوح؛ 
اه وه 00000 ع 
لم الطوفان؛ ثم تحريى إبراهيم؛ ثم بناء الكعبة؛ ثم موت كعب بن لوؤي » ثم عام 
الفيل: ثم أرّح المسلمون بهجرة النبيّ الأعظم (صلى الله عليه وآله وسلم). 


وهكذا امتد أثر القرآن الكريم إلى مختلف جوانب المعرقة بالتاريخ, ليفتح آفاق 
الفكر التاريخي عند العرب وفي وقت مبكر. 


ثانيا _ السئّة والسيرة النبوية: كان للسنة النبوية دورها أيضاً في قدم الفكر التاريخي 
قافر ون حواج دوق ردقدها رار كلدك اللى جز د شيو الخرةه تقد 
مع آيات القرآن التي تتقل العقل صوب تجارب الأمم ووقائع التاريخ» والاحاديث التي 
مثلت نصوصاً لوقائع: أو أعطت صوراً عن مراحل أو أحوال أو طبائع: وكذا الأحاديث 
التي بستند إليها في معرفة أحوال بعض الصحابة؛ أو غيرهم من رجال ذلك العهد» فهذه 
الأحاديث ونظائرها قد شكلت مادة تاريخية ومعارف تاريخية عُنى بها الصحابة العناية 
المناسبة؛ ودوّئها التابعون مع انطلاقة حركة التدوين. 


يسير إلى جانب هذا: الاهتمام البالغ بحوادث السيرة النبوية ووقائع أيامهاء حفظأء 


)١(‏ سورة الإسراء 1٠‏ / ؟1, 

(7) سورة يرتئى ,.0/1١‏ 

() هر كعب بن لؤي بن غالب بن فهر بن مالك بن النضرء وهو الأب الناسع للنبي (صلى الله عليه وآله وسلم)؛ وهو 
أهم شدخصية ديئية غرفها تاريخ العرب بعد إلياس بن مضر بن نرار بن معد بن عدنان. راجع في أغباره؛ البلاذري / 
أنساب الأشراف :١‏ لاغ - هىء ابن كثبر / البداية والنهاية ؟: 077507 السهيلي / الروضى الألف 1: 0501١‏ 

(4) تاربخ خليفة بن خياط: 1-8. 


١ وه‎ 


ورواية» ثم تدويئأء بدوافع دينية بحتة؛ احتلت فيها العقيدة دور الباعث الاساس لتدوين 
التاريخ؛ ولإعمال الفكر فيه؛ فظهرت كتب المغازي والسيرة النبوية منذ القرن الأول 
ومطلع القرن الثاني» عرف متها مغازي عروة بن الزبير المتوفى97 ه. ومغازي أبي 
فضالة عبدالك بن كعب بن مالك الانصاري المتوفى47 هء ومغازي أبان بن عثمان بن 
عفان المتوفى ٠١6‏ ه”", ثم مغازي عاصم بن عمرو بن قتادة الانصاري المتوفى 17١‏ هع 
ثم شرحبيل بن سعد المتوفى ”177 هء وابن شهاب الزهري المتوفى 114 هم. 

ثم كان للسنة النبوية دورها غير المباشر» من خلال ما يتطلبه تدوين السنة ومعرقتها 
من معرفة كافية بأحوال المحدثين من الصحابة والتابعين ثم الأجيال اللاحقة: الامر 
الذي شكّل مادة تاريخية واسعه جداً ابتدأت بالظهور منذ القرن الثاني» لتبلغ ذروتها في 
النتصف الأول من القرن الثالث في أعمال كبيرة» كالطبقات الكبرى لابن سعده 
والتاريخ للبخاري. ظ 


ويرى بعض النقاد المتقدمين أن قوله (صلى الله عليه وآله وسلم): «ألا ليبلّغ الشاهد 
متكم الغائب» هو «كالدليل على استحباب حفظ تاريخ المحدثين للوقوف على معرفة 
الثقاة منهم والضعفاء ... ولا سبب إلى معرفة صحة الأخبار وسقمها إلا بمعرفة تاربخ 
ود كن اشع نج السددي 7 

هكذا شكلت السنة والسيرة النبويتان باعثاً حقيقياً للفكر التاريخى» ظهر مبكراً نسبياً 
ف عجان تاريخ تطوريت: سرعةوروبالذان تبه كوج اكتريعيقا رقديولا لخصائض 
العمل التاريخي المتكامل» فلم تقتصر مدوئات السيرة والمغازي على دور النبى (صلى 
الله عليه وآله وسلم) بما هو نبي وقائد» بل كانت تقدّم صورأ غنية عن مجتمع كامل» 


( هذه المدونات الثلاث ظهرت قبل عهد عمر بن عبد العزيزٌ (43 ١‏ ١٠1اه‏ ) حيث كانت البداية الرسمية لعهد 
التدوين بأسر مته [يراجع: سئن الدارمي 0 وحتى كتاب أبان ين عثمان المتوفى 1٠١6‏ ه ء كان قد فرغ منه 
صاحبه فى عهد مليمان بن عبد الملك السابق لعمر بن عبد العزيز [يراجم: الزير بن بكار /المونقات الفقرة 814 .]١‏ 
(؟) ابن حبان /السيرة النبوية وأخبار الخلفاء: 38374 


١ كه‎ 


من خلال ما تعرضه من تدرج مراحل الدعوة؛ وطبيعة استقبال معاصريها إياهاء وردود 
أفعالهم تجاههاء ثم عناصر تكرين وتثمية المجتمع روحياً وفكريأء ومن خلال الحديث 
عن أدوار مئات الأشخاص من رجال وناء وصببة فى تحقيق البنى الاجتماعية؛ وفى 
ازدهار الوعي العام. ١‏ | 


ثم التحم التاريخ بمعرفة الطبقات وأحوال القادة السياسيين والعسكريين ورجال 
العلم ورواة السنة فزخرت المدونات التاريخية بتراجم الأعلام من صناع التاريخ 
والحضارة؛ وريما منحت بعض هذه المدونات هؤلاء الأعلام أهمية تفوق أهمية التاريخ 
السيابي:. 


يقول السخاوي في دفاعه عن التاريخ: «إنه يذ كر الأنبياء وسلنهم: والعلماء 
ومذاهبهم. والحكماء وكلامهمء والزهاد والنسّاك ومواعضهم. عظيم الغناءء ظاهر 
المنفعة فى ما يصلح الانسان به أمر معاده ودينه. وكذا يذكر أخبار الملوك وسياستهمء 
وأسباب مبادئ الدول وآجالهاء ثم سبب انقراضهمء وتدبير أصحاب الجيرش والوزراء 
وها بتصل بذلك من الأقوال»”". وفي هذا الفهم تصدير واضح لتاريخ الحضارات على 
تاريخ الملوك ورجال الحروب, الأمر الذي تمناه فولتير على علم التاريخ الأوربي بعد 
منتصف القرن الثامن عشر الميلادي» حين قال: «لو سئلت: أي هؤلاء أعظم؛ الاسكندر, 
أم قيصرء أم كروميل؟ لأجبت: إن إسحاق نيوتن هو أعظمهم جميعا'". 

النا ‏ الحوادث الاسلامية وتوسع الدولة: لم تتوقضف حياة الامة الاسلامية بوفاة 
الرسول (صلى الله عليه وآله وسلم)؛ بل توالت فيها الحوادث الكبرى ذات الصلة 
الوثيقة بحياتها ورسالتهاء ابتداء بقصة انتخاب أول خليفة للمسلمين: ثم الحروب 
الداخلية المبكرة المعروفة بحروب الردّة ثم حركة الفتوحات المتواصلة والتي أسفرت 
عن توسع البلاد الاسلامية ود حول أمم جديدة في الاسلام؛ ثم الانعطافة الكبيرة في 


()الشارى / الأعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ: ١‏ 14: مطبعة الشرقى؛ دمشق»؛ 1745اه . 


١ باج‎ 


ظهور فتن داخلية كبرى؛ تنامت لتبلغ ذروتها بمقعل الخليفة عثمان بن عفان؛ ثم انشطار 
الامة ونشوب حروب خطيرة متواصلة؛ الجمل وصفين والنهروان؛ ثم مقتل الخليفة علي 
بسن أبي طالب. وما تلا ذلك من حوادث بين فتوح وحروب وانشطارات داخلية كل 
هذه الاحداث كان لها حضورها وحركتها في العقل المسلم؛ يُحفزانه على حفظ 
أسبابها وتفاصيلها ونتائجهاء بدوافع مختلفة؛ وليس الدافع الديني ببعيد عنهاء فاتخاذ 
الموقف المسؤول حيال كل واحد من هذه الوقائع أمر يفرضه المنطق الديني؛ كما أن 
الكثير متها يتطلبه البحث الققهىء فتميز البلاد المفترحة صلحاً عن الأخرى المفتوحة 
غتوة لله تثرا التقينية ومعرفة أحكام التعامل مع الفئة الباغية هو الآخحر مسألة فقهية 
مهمة يبحث عنها الفقهاء في تفاصيل إدارة حروب الخليفة مع فثات كهذه. هذا غير 
الوضيقة العامة التي أصبح يشعر بها رجال تناما لديهم الحس التاريخي» فوجدوا في 
هذه الحوادث وما يرافقها مادة لأعمالهم التاريخية؛ ليتركوا لمن سيأتي من بعدهم كل 
ما صنعته تلك الأجيال وما تضمنه تاريخ تلك الحقبة. 


وهكذا كانت العوامل التى خلقت الفكر التاريخى عند المسلمين وأذكته باستمرار 
عوامل إسلامية صرقة: لم يداخلها مؤثر أجتبي عنها. 


غير أن الملاحظ أن فلسفة التاريخ لم تجر بالقوة والسرعة نفسهاء على الرغم من 
توفر مقومات تكونها فى القرآن الكريم نفسه. وبكثافة. 


لماذا تأخّرت فلسفة التاريخ: 
أجاب الدكتور عماد الدين خليل على هذا السؤال بأن الفكر البشري عامة» والفكر 


000 


اساسا 


.4 عماد الدين خليل /التفير الاسلامي للتاربخ:‎ )١( 


١ مت‎ 


وهي إجابة موضوعيةء تتفى مع تفسير البارون كارادوفو لغلاهرة نقص النقد عند 
التزوشيق المسلدين الأواكلء اذ بعزي هذه الظاهرة إلى أنهم «لم يلقوا عونا من الروح 
العام ولم تكن عندهم جميع الوسائل التي لابد منها لحسن الحكم”'. 

وهذا يعني أنه ليس كل أنواع المعرفة تكون متاحة في أي مجتمع وفي أي وقت. 
فهناك شروط لابد من توافرها لكي تصبح المعرفة الفلسفية ‏ مثلا ‏ أو العلمية التجريبية 
ممكنة الوجود في مجتمع ما"". 


قمالم تبلغ البنى الاجتماعية والعقلية لمجتمع ما المتوى الذي يؤهلها لانتاج 
المعرفة وإنمائهاء فإن شيئاً من ذلك سوف لن يحصلء وكل ما يحصل إنما هو ما تسمح 
به الشروط المتوافرة فقط. فقّد لاحظ البعض أن ولادة الفلسفة واستهلال عهد المدينة 
حدثان مترافقان دائمأء وأن الروابط بين هاتين الظاهرتين وثيقة جدأ إلى حد يمكن معه 
القرل بأن الفكر العقلاني متضامن منذ نشأته مع البنى الاجتماعية والعقلية للمدينة” ". 

أما بالسبة لفلفة التاريخ فلابد أن تكون ولادتها متأخرة بقدر معقول عن ولادة 
المعرفة الفلسفية التي يتسلح بها المؤرخ للغوص في أسرار التاريخ والكشف عن قواتينه 
وتوضيح علاقة هذه القوانين يسيرورته. 

نما لم تتوفر المعرفة الفلسفية أولأ. فسوف لانتوقع ظهور المؤرخ الفيلسوف الذي 
بوحد بين التاريخ والعقل. فظهور الفلسفة في إطارها العام شرط أساس لولادة فلسفة 
التاريخ. بل هو شرط لنضج الوعي التاريخي الذي يبق فلسفة التاريخ: فإذا كان 
مؤرحوا اليونان قد حققوا نضجاً في الوعي التاريخي «فإنّه لم يكن ممكنا لهم أن 
يؤسسوا هذا الوعي بعلم التاريخ؛ ولا أن بطوروه على النحو الذي تم بدون التأثر 


000 البارون كارادوقو / مذكروا الاسلام: الى ثر حجمة عادل زعيتر الدار المتحدة للنشرء ط فى فلاؤل 

(0) محمد أركون /نزعة الأنسنة فى الفكر العربي جيل مسكويه والتوحيدي: 171 ترجمة هاشم صالح. دار السافي» 
يررتءاط 3 1117م 

(5) محمد أركون / المصدر نفسه: 4510 وأخخد هو عن (جان بير قيرئان / أصول اتفكر الاغريقي). 
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بالفلفة وبالفلاسفة الذين كانوا أول من أوضح كيف يتم تناول أي أمر بالبحث؛ سواء 
بشكل تطبيقي عملي تمثل في ما قدموه من فلسفات طبيعية» أو بشكل نظري تمثل في 
ما قدموه من نظريات فى المعرفة وفي مناهج البحث العلمي»'". 

ومن ناحية أخرى فإن فلسفة التاريخ لم يكن لها أن تنشأ إلا متأخرة عن التدوين 
التاتففي وروا يمه افون لاقي تطوراؤافاعا حوفي تاجات تازيكة راسة 
وهذا ما لاحضناه عند متابعة عوامل نشأة فلسفة التاريخ في أورباء إذ كان من أهم تلك 
العوامل: ظهور وتنامي الاهتام بالتاريخ العالمي. فليس من الموضوعية إذن أن نتوقع 
انشأة فلسقة التاريخ أن تكون متزامنة مع نشأة الفكر التاربخي وظهور المدونات 
التاريخية الأولى» بل لابد أن تكون متأخخرة عنها. 

من هنا نخلص إلى شرطين أساسين لولادة فلسفة التاريخ؛ هما: 

١_ولادةو‏ نمو المعارف اله لفلسفية. 

؟ - تطور فن التدوين التاريخي واتساعه ليشمل تدوين التاريخ العالمي: أو على 
الأفل تاريخ مجموعة من الأمم المتجاورة. 

ومع ذلك فإن هذين الشرطين لايشكلان علة تامة لفلسفة التاريخ؛ فقد يبلغان معا 
درجة عالية من النضمجء ويسيران جنب إلى جنب زمئاً طويلاء دون أن تظهر رؤى فلفية 
هاسة تخضع التاريخ للعقل وننتج منه معرفة فلفية متكاملة» كما هو الشأن في اليونان 
حيث بلغت المعارف الفلسفية ذروتهاء وتقدمت المعارف التاريخية كثيراً وتوسع 
الاهتمام بتاريخ الأمم المجاورة: دون أن تظهر رؤى أو نظريات في فلسفة التاريخ. 

وعلى العكس من هذا ما سنلاحظة في الفكر الاسلامي؛ فإن تأختر هذين الشرطين 
نسبياً لابعني أن فكراً فلسفياً في التاريخ لم يظهر قط لدى الطبقاث الاولى من مفكري 


()الدكتور مصطفى الشار / من التاريخ إلى فل.فة التاريخ قراءة فى الفكر التاريخى عند اليونان: 1117 دار قبا 
القاهرة»؛ الككام, 


١ 


المسلمين؛ وحتى قبل ظهور المدونات التاريخية وبدون الاعتماد عليها. ففكرة (العبرة) 
من التاريخ والاستفادة من تجارب الماضين كانت فكرة سابقة على التدوين؛ بل مواكبة 
انود الخريل القرانئ الذى. ركز هذا اليتى كر ا:نوايفا ذفان أيوايا هافة مو ماح 
السياسة وقوانين الدولة؛ قائمة إلى حد ما على الملاحضة التاريخية» قد ظهرت في عهد 
بكر عدا سابل على :ظهون البدوثات التاويفبةةرهداما شار له الحدة المع 

إلا أن أفكاراً فلسفية أكثر سعةً لم تظهر إلا بعد غزارة التأليف في التاريخ؛ وبعد 
التعرف الأكثر دقة على تواريخ أمم أخرىء لا عن طريق الرواية كما صتم الطبري؛ بل 
بواسطة الاطلاع والمراقبة كما صنع الدينوري واليعقوبي والمسعودي والمقدسي. وهذا 
هو الأمر الطبيعي والمرتفب لظهور رؤى فلسفية شمولية نخضع التاريخ للفلفة؛ والتي 
رأى بعض الباحثين أن أدق محاولة فيها هي التي قام بها المطهر بن طاهر المقدسي؛ في 
كتابه «البدء والتاريخ» الذي ألغه سنة 106ه + 4878 م . ففي مقدمة هذا الكتاب يضع 
المؤزلف بحثاً نظرياً عن المعرفة والعقل. يتجلى فيه استهداف المؤلف النظر إلى الكون 
وتاريخه بمنظار الفلسفة غير أنه لم ينجح في إبداع صورة متماسكة للتاريخ باعتباره 
من وظائف العمليات العقلية» ومع ذلك فإنه أظهر رغبة صحيحة في وجدان اتحاد بين 
الفلسقة بأوسع معانيها وبين التاريخ'". 

وسوف نرصد في المباحث الآنية أكثر من بعد فلسفي ظهر في عهد مبكر في الفكر 
التاريخى عند المسلمينء بالاضافة إلى محاولات تأسيسية فائقة الأهمبة» وقد شكّل 
ييا ل ماد دخلت دعائم في التنظير الفلسفي المتكامل الذى جاء لاحقاء 
كما عاودت الظهور لدى كبار أعلام فلسفة التاريخ في اوربا الحديثة. 


)0 فرائز ررزثثال / علم التاربخ عند المسلسين: 21١3 4١69‏ ترجمة د, صالح أحمد العلي. مكتبة المثنى؛ بقداد» 1517م 
٠‏ وعله! د رفيق العجم / برسوعة مصطلحات علم التاريخ العربي والاسلامي: 6 
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ال مبحث الأول 
العبرن 


أو_إمكان الاستصادة من التاريخ 


بعد مفهوم «العبرة) الدعامة الأولى في الوعي التاريخيء فهى الفكرة الدالة على 
إدراك أن للتار يخ معنى ماء وإدراك الصلة بين الماضي والحاضر» وامكان الاستفادة من 
حوادث التاريخ وسيرورته» أي من تجارب الانسانية المتعددة الاطوارء لاجل الحاضر 
والمستقبل. ظ 

فالعلاقة بين الماضي والحاضرء والحوار الدائر بينهما؛ إنما يتوقف بالدرجة الأولى 
على إدراك إمكان الاستفادة من الماضىء سلباء أو إيجاباء باجتناب ما جر الهلاك 
والخراب إلى الأمم؛ أو بتقصي ما كان أساساً في قيامها ورقيّهاء أو بالاثتين معا. 

وبدون هذا الوعىي سيكون التاريخ فاقداً لمعناه» لكونه تراكماً عبثياً للحوادث» 
لاتعود المعرفة به بأية ثمرة» ولا يكون العمل التاريخي عندئذ سوى ضرباً من ضروب 
الادب؛ يرقى أو يضمحل رقن الادب واضمحلاله. وإنما يرقى منه أو يضمحل صورته 
الفنية كنتاج أدبي محض» لايتعدى إلى شيء من شؤون الحياة الأخرى. 

من هنا ذهبت المدرسة التاريخية الالمانية إلى جعل التاريخ واحداً من أقسام 
الادب؛ عندما أتكرت إمكان الاستفادة منهء وجعلت منه تراكما لحوادث ووقائع 
لايجمع بينها جامع؛ ولاايصل بينها رأبط. 
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لقد أدرك المسلمون مفهوم العبرة من التاريخ قبل غيرهمء منل نزل به القرآن 
رمي كطائا تيجا بدن تاروع الااية :راكنا مدرذاء واي ترلاك] فعا لخر ورد 

مجزأة. فتاريخ كل أمَّة هو حصيلة تجاربها في حيانهاء فهو إذن مجموعة تجارب 
خخاضتها البشرية في عمرها الممتد, لتكون مصدراً من مصادر الغنى المعرفي المتنامي 
مع امتداد التاريخ. وليأتي إنسان القرن الثاني من عمر البشرية مزودا بتجارب قرن مضى, 
ويولد إنسان القرن الحادي عشر من عمرها مروداً بتجارب عشرة قرون خلت: 


«لقد كان في قصصهم عبرة 5 الأبّاب4”". 

لفل سيروا في الأرض فانظروا كيف كان عَائبَة الذي من نئْل> 
«أخلم سبوا في الأرض بَنظُروا كيف كان عَاقبَه ؛ الذين من فبْلهمٌ4'"؟ 
والعشرات من النصوص المّرآنية المطابقة لهذا المعنى؛ والمحفزة لهذا الاتجاه من 


الوعيء والمبررة تهذا الاهتام الفائق بالقصص التاريخيء والمساحة القرآنية الكبيرة التي 


3 


«تلك الْغُرّى تُشص لِك » من أنبائها4 *. 
وكذنك عط عَبِكَ من اَاء ا 

4 
يد 


«ذلك من أنّاء الْعرى / َقْصه عَلَئِكَ منْها كَائمٌ وخصيا 


5 


مادة تاريخية غنية بالتجارب» تتناول حتبا متلاحقة فى الداريش» تشحذ الفكرة: مفَاقصص 


ا سؤرة 151717 
() سورة الروم 7/7١‏ 15. 
(5) سورة يوساك 01١9/17‏ سورة محمد !8 / .1١‏ 
(غ) الأعراف 710 ,٠١1‏ 
(0) سررة عله .83/5١‏ 


(6) سررة هود ٠٠١/1١١‏ 


القضص لهم تفَكرونَ)!', وتبحث على العبرة: مِلقَدْ كنَ في قعصيح عبر لأولي الأليَاب؟ 
فالقالون الذي مضى حكمه عليهم سيمضي حكمه على من سيأتي بعدهم من الأمم؛ وإلى 
الأيد: نه الله في الْدين لوا من قَبْلَ وَآْن تجد لسلثة الله تنديلا”". 


2 


«نهَل ينظرون إلا سَنْت الأّلينَ فلن تجد لنت الله تبديلاً ون جد لنت 
كن 


عناية قرآنية فائقة بهذا المفهوم إذن: فالمساحات القرآنية الكبيرة التي غطتها أخبار 
الأمم كانت دائماً تأتي مشفوعة بهذا التذكير والالفات. فالتاريخ ليس شيئاً ميته بل هو 
وجود حي له امتداد مع الزمن. وهو ذو مغزى دائمء فهو مصدر معرفي لا غنى عنه. 
فحتى البقايا والآثار التي تبدو قطعاً جامدة وهياكل هامدة إنما هي أشياء ناطقة بصمتهاء 
مفعمة بالروح المتحرك الذي يضيف إلى الحياة معرفة وعبرة باستمرار: <ِأَلْم ثرْ كيف 
فمَل رباك سيا ا 
العخر بالوّاد ِ وَفرْعَوْنَ ذي الأؤثاد» '* ا ا 

الظهور امبكسر: استلهم المسلمون الاوائل هذا المعنى» وأصبح ديهم واحداً من 
مقادح الفكر ومفاتح النظر؛ ولئن كانت نت «العبرة» في بعض أحاديثهم مدو يكنا 
محدوداً في حد ود الذكرى الفردية لأجل التزود للدار الآخرة؛ فإن معناها العام وإطارها 
الواسع قد دخل أحاديث في غاية الاهمية؛ كاشفاً عن وعي معمق بشأنها الاجتماعي 
العام. 


ولعل من أبلغ ما نجده فى هذا الباب وأعمقه ما جاء في نصوص الامام علي 


,١ 7 سورة الأعراف /ا/‎ )١( 
.31 / 8# (؟) سورة الأحزاب‎ 
(ع) عورة فاطر ت” / 7؟,‎ 

(4) عور ةالفجر 5م/57 ٠١‏ 


١" 


ووصاياء وإذا كان الكثير من هذه النصوص يدور مدار اللفظ القرآني في الآيات 
مالفة الذكرء كقوله: «وإن لكم في القرون السالفة لعبرة» أين العمالقة وأبناء العمالقة, 
أين الفراعنة وأبناء الفراعنة؛ أين أصحاب مدائن الرس الذين قتلوا النبيّين وأطفؤوا سنن 
المرسلين؛ وأحيوا سنن الجبارين؟0'' فإن مقاطع ونصوصاً لخر كانت تكشف عن 
إدراك معمق لما أراده القرآن من وراء الارجاع إلى أخبار الأمم. إدراك معمقى بمغزى 
المعرقة بالتاريخ» بمعنى التاريخ وفحواه؛ فهو يواصل في النص نفه: «ولئن عميت 
آثارهم وانقطعت أخبارهم. لقد رجعت فيهم أبصار العبّره وسمعت عنهم آذان العقول, 
وتكلموا من غير جهات النطق»"". فأخبار الماضين مازالت صوراً شاخصة أمام البصائر: 
تحفّز العقول وتشحذ الأفكار» وما زالت حية تُسمع صوئّها من خلال ما تركته من آثار 
لانخفى في مصائر الشعوب. ئ 

تلك هي تجارب الأمم؛ وروح التاريخ الدافقة, وتلك هي واحدة من أبرز المعاني 
التى ركزها القرآنء والمعالم التي فتح عليها الآفاق. 

ولم يقف إدراك أهمية التاريخ والغاية من المعرفة به عند هذا الحد لدى الجيل 
الأولى من أجيال الاسلام» بل مازلنا نجد عند الامام علي» الذي عبر عن ذروة الوعي 
التاريخيء ما هو أكثر عمق مما لا مزيد عليه في موضوعه. ذلك في تصويره لما تعطيه 
المعرفة بالتاريخ من عمر إضافي يمتد بالمرء ليوازي عمر البشرية كلها. فهو يول في 
وصيته لولده الحسن: «إني وإن لم أكن غُمّرت عمر من كان فبلي» فقد نظرت في 
أعمالهم؛ وفكّرت في أنخبارهي. وسرت في آثارهم؛ حتى عدت كأحدهم بل كأني 
بما انتهى إليّ من أمورهم قد مرت مع أولهم إلى آخرهم؛ فعرفت صفو ذلك من 


(1) نهج البلاغة / الخطبة 185. ص 501؛ يتحقيق الدكثور صبحي الصالح؛ مؤسسة دار الهجرة؛ قم ط 6 غرر الحكم / 
الحكمة ١؟١٠١,‏ 
(1) غرر الحكّم / الحكمة 0؟١٠.‏ 


١1 


كدره؛ ونفعه من ضرره؛ فاستخلصت لك من كل أمر نُخْيله, وتوخنيت لك جميله ..»'". 


الامتداد عند مسكويه: هذا المعنى الذي أعاد مسكويه (المتوفى 49١‏ ه 98١1م)‏ 
صياغته. وهو يصف المطلع على تجارب الأمم السابقة «وكأنه قد عاش ذلك الزمان 
كنه؛ وباشر تلك الأحوال بنفسه؛ واستقبل أموره استقبال الخَبر وعرفها قبل وقرعهاء 
فأعد لها أقرانها وقابلها بأشكالها ...:'"'. وأنشد هذا المعنى شعرأء فقال: 


واو اتيت عيض الجر اس يوآن :سات با ول سو لني 
فانظر إلى سيّر القوم الذين مضوا والحظ كتابتهم من باطن الكتي"" 


السيق والاصالة: ولسنا نبتغي دليلا آخخر فوق هذه المعرفة بفائدة التاريخ» على سعة 
وأصالة مغهوم العبرة: والاستفادة من تاريخ الأمم لدى المسلمين» هذه المعرفة التي 
سيوجزها مؤخرا (باسكال) وهو يعبّر عن التاريخ بدالحرب ضد النسيان» إذ يقول: «بالحرب 
ضد النسيان تستطيع السلالات المسابعة أن تجتمع في رجل يتعلم باستمرار»'". 

بل المعنى نفسه وبالفاظ مشابهة تماما بفيد به جوزف هورسء فى قوله: «.. وإن 
ملاحظة أعمال الناس في الماضي تضيف خبرة إلى خبراتناء وهكذا نعيش أعماراً 
كثيرة» إذ نحن نضيف إلى عمرنا أعمار من سبقئا من الناض»” . 


وبهذا المعنى أفاد يمارك بقوله: الرعم الحمقى انهم إلما يتعلمون من تجاريهم؛ 
أما أنا فقد وجدت من الأفضل أن أتعلم من تجارب الآخرين»”". 


)١(‏ لهج البلاغة ‏ قسم الكلمات / الكلمة فى 

(1) مسكويه /تجارب الأمم 0 

(؟) باقررت الحمّري/معجم الادياء ؟: 0, 

(4) قاسم يرتكك / التاريخ ومتهج الببحث التاريخي: 14. 

(0) جوزف هورس/يمة التاريخ: 17, 

(5) ليدل هارت/التاريغ ذنكراً الستراتيجياً 4لا تقديم رتعريب حازم طالب مشستاق» 
ط ف بغداد هفةا م. 


١ 11 


وهو النهج الذى بصفه ليدل هارت يأنه «الفرصة الذهبية السائحة التى تتيحها دراسة 
التاربخ على أوسع نطاق ممكن أو متاح أو متيسر, لأنها تؤدي إلى الاطلاع على التجربة 
الانسائية الشاملة: الأطول عمرأ والأبعد امتدادأء والأعرض أفتقأء والأغنى تلوعاً وتعدداً 


/ 


واختلافاً من التجربة الفردية الأفقر والأقصر والأمجدب والأضيق”. 

وإذا كان السبق في هذه الفكرة قد نُسب إلى المؤرم اليوناني بوليبيوس (نحو ١١7‏ 
ق.م) عندعا رجح هذا الأسلوب من أجل إصلاح الجماعة الانسانية «لأننا إذا سلكناه 
فسنيتلك تصوراً أدق وأصوب للموقف السليم الذي ينبغي أن نتخذه؛ والقرار الحكيم 
الذي يتبغي أن نختاره» دون أن نتعرض إلى الاذى المباشر والضرر المحسوسء'”. إذا 
كان كذلك فالذي ينبغي تأ كيده أن مفكري الاسلام قد توصلوا إليه من خلال وعيهم 
المستند إللى مصادرهم الخاصة وأولها القرآن الكريم؛ لاسيما في عهد الإمام على بل 
وحتى في عهد مسكريه إذ لم يكن كتاب بوليبيوس في التاريخ معروفاً لديهمء ولا 
كان هو من الفلاسفة الذي حظوا باهتمام فلاسفة الاسلام في عهد ازدهار الفلسفة 
والترجمة. الأسر الذي يحفظ لهذه الفكرة عند المسلمين أصائتهاء خصوصاً مع تركيز 
القرآن الكريم عليهاء وظهورها ينهم في عهد مبكر جدأء وتداولها بين كبار المؤرخين 
عبر الأجيال. 

تحدد الفكقرة في أجيال لاحقة: بعد مكويه تحدث عن هذا المعنى ابن الاثير 
الجزري (666 "7١‏ ه . 1150 11175 م) بشيء من الاسهاب وهو يحصي فوائد 
التاريخ: «فمنها أن الانسان لاخفاء به أنه يحب البقاء ويؤثر أن يكون في زمرة الاحياء» 
فياليت شعريي أي فرق بين ها رآه أمس أو سمعه؛ وبين ما قرأه في الكتب المتضمنة أخبار 
الماضين وحوادث المتقدمين؟ فإذا طالعها فكأنه عاصرحم. وإذا علمها فكأنه حاضرهم». 


(41لدل هارت» المصدر نفه: 36 
(7) المصدر نفسد: هل, 


١ 114 


ولم تفتصر قائدة المعاصرة والمحاضرة على إشباع نرعة حب البقاء؛ بل هي منهل 
«العبرة؛ ومصدر الاسحفادة من تجارب الماضين «فان الملورك ومن إليهم الأمر والنهي 
إذا وققوا على ما فيها من سيرة أهل الجور والعدوانء ورأوها مدوئة في الكتب يتناقلها 
النامى فبرويها خلف عن سلفء ونظروا إلى ما أعقبت من سوء الذكر وقبح الاحدوثة 
وخصراب البلاد وهلاك العباد وذهاب الأموال وفساد الأحوالء استقبحوهاء وأعرضوا 
عنهاء واطّر حوهاء وإذأا رأوا سيرة الولاة العارفين وحسنها وها يتبعهم من الذكر الجميل 
بعد ذهابهم: وأن بلادهم وممالكهم عمرت», وأموالهم درّت؛ استحسنوا ذلك ورغيوا 
فيه وثابروا عليه. وتر كوا ما ينافيه. 


هذا سوى مايحصل لهم من معرفة الاراء الصائية النى دفعوا بها مضرات الأعداء. 
وخلصوا بها من المهالك؛ واستضافوا نفائس المدن وعظيم الممالك» ولو لم يكن منها - 
أي فوائد التاريخ غير هذا لكفى به فخرأ». 

ثم يعود لير كيز ثمرة ذلك كله بالعبارة الواقية والكاشفة عن معرقة تامة يقيمة 
التاريخء فيشّول: «ومنها ‏ فوائد التاريخ ما يحصل للانسان من التجارب» والمعرقة 
بالحوادث وما تصير إليه عواقبهاء وأنه لايحدث أآمر إلا وقد تقدم هو أو نظيره فيزداد 
بذلك عملا كيه لذن قتدى بد حك 0 

فالفكرة فى غاية الوضوح؛ والاستفادة من تجارب التاريخ جديرة في الاتجاهين؛ 
السلبي والايجاببي» باجتناب الاخطاء التي جرت الخراب أو الفشل» وتقصي السياسات 
والأساليب الصائبة التي كانت أسبابا للنجاح والقرة والمزيد من المكاسب. 

وأنضا كان القسبإ 0 «االعبر5) للدنا. و«العيرة» للآخرة. هو الأختر فى غاية الوضوح, 
فكل هذه فوائد دنيوية» فهمى جزء من سياسات الاجتماع البشري ولوازمهاء أما فوائده 


1148 تحقيق أبي القداء عبدالله القاضي» دار الكتب العلمية؛ بيروت؛ طال 1618 ها‎ 0٠١ - ١ الكامل في التاريخ‎ ١( 


١ 86 


الأخروية فيفرد لها ابن الأثير عنواناً لاحقأ يتحدث فيه عن الاعتبار بتقلب الدنيا وتتابم 
تكباتها .. وأنها لم تُبق على جليل ولا حقير» ولم يسلم من نكدها غني ولافقير..'" إلى 
غير ذلك مما هو مفيد في التزود للدار الآخرة. من زهد وتعبّد وإنفاق ونحوه. 

ومرة أخرى تتجدد الفكرة ذاتها عند الصفدي (ت 4 هء 1177م): فالمطلع على 
أخبار من درجء ووقائع من غاب ... يعود كأنه عاصر اولئك؛ وجلس معهم على الأسرة 
واتكأ بينئهم على وسائد الارائك .. ورآهم في معاركهم ينتشقون رياحين السبوف 
ويستظلون القنا الراعف .. 


فستكيدا بقول الأرّجاني م عه 3 04 


إذا عرف الانسان أخبار من مضى توهمته فد عاش فى أول الدهر 

مواصلا: وربما أفاد التاريخ حزماً وعزماء وموعظة وعلمأء وهمة تذهب هما .. وحيلا 
تثار للأعادي من مكامن المكايد: وصبراً يبعثه التأسى بمن مضى: 

(وَكُلا نه نص عَلَئِكَ من أتبَاء الرسّل ما نبت به مُوَادَك4. فكم تشبث من وقف على 


الغوارية رأخنان مال تتوعتف أ ساسا ذه اعد لسارت مجان معن الى يلها عدره: 
20 كان في قصصهم عبْرَةٌ لأولي الألتاب 74" 


فالتاريخ تجارب قد يتفيدها الناظر فيها مجاناء من أقوام سلفتء أنفقت فيها 
أغمارهاء وداقت حلوها ومرٌ 

وتبقى العودة إلى القرآن فى تأكيد هذه المعانى» أو فى اقتناصهاء تؤكد الاصالة: 
ونعطف على التراكم فى هذا النوع من المعرفة الذي دخل في أغراض الشعر أيضاً. 


.11-1١ :١ الكامل في التاريخ‎ )١( 
1١16 :1 (؟) هو أبو بكر أحمد بن محمد بن الحسين» كان فاضياً بتستر؛ وهو شاعر في شعره رقة وحكمة. زالا عملام‎ 
الصقدي/ الرافي بالوفيات١: 4 0 باعتناء هلموت ريترء 15281ه : 11317م.‎ )5( 


١ 


التاريخ تحت عئوان العبرة: 

لد كانت فكرة العبرة من التاريخ والاستفادة من التاريخ على درجة من الوضوح 
لدى المؤرخحين المسلمين بحيث شكلت العناوين الرئيسية لتصانيف تاريشية عديدة 
منها ماهو فائق الأهمية لتترجم ظاهرة اعتماد هذا الاصطلاح أو ما يؤدي معناه عنواتاً 
للمصنفات التاريخية عن كونه -معرفة المغزى _الأكثر أهمية فى نظر الموّرخين؛ 
والأكثر آلفة ليس بينهم فقطء بل بين قرائهم من سائر الناس أيضا. 

١‏ المسبّحى» محمد بن عبدالله (ت 4٠١‏ ه ٠١84,‏ م)”' فى كتابه: «الأمئلة للدول 
المقبلة». فهو يقدم التاريخ على أنه أمثلة تستلهما الدول المقبلة. 


5 مسكوي أحمد بن محمد بن يعقوب (ت 41١‏ هاء ٠١88‏ م)'' في كتابه: 
«تجارب الأمم» الذي قصر فيه التاريخ على «مايسفتاد منه تجربة في أمور لاتزال يتكرر 
مثلها». 


-اببئ منقذ» الأمير أسامة بن مرشد ين على الكنانى (ت865 هء 1184م) ' فى 


كتابه: «كتاب الاعتبار» الذي دون فيه جملة من الاحداث الهامة فى عصره؛ والتى رأى 
فيها ريا للدول القادمة. 


)١(‏ وفيات الأعيان 5: 2767 سير أعلام النبلاء 111 231 الوافي بالوفيات :: ا النجوم الزاهرة 4: ١لاى‏ الأعلام < ودل 
أعيان الشيعة ‏ )"7 معجم مؤر خي الشيعة (لصاح هذه الدراسة) ‏ الترجمة 1715, 

(؟) معجم الأدباء 6: 007 الرافي بالوقيات 6؛ ٠١9‏ تثمة يتيمة الدهر: 45 البارون كارادرفر / مفكّروا الأملام: 1١6‏ أبر 
القاسم إهامي / مقدمة تجارب الأممء طهران 1441م صائب عبد الحميد / علم التاريخ ومناهج المؤرخين: 107, 

(* ونيات الأعيان 1 سير أعلام الباحى 51 مكل الوافي بالوفيات + 8/. شدذرات الذهب : لالا”0 الأعلام :١‏ 
0 


١ 


اب البعذادق :شوق الدين عي اللطبل يق يوحت (ت 15 ا 1" و 
كتابه: «الافادة والاعتبار بما في مصر من الآثار» فرغ منه سلة 1ه . 

#بدامن الانشن العبئى عجان البدو اسمماعل سن احعال ع جيعد 
(ت 35594 ه53١1‏ 08 شي كتابه: ااعبرة أولي الابصار في ملوك الامصارا, 

"كيني مسلا سين احمصة سين نيان (ت لالس الا" 
وهو صاحب (تاريخ الاسلام) و(سير أعلام النبلاء)» له أيضاً: «العبّر في خبر من عَبر) 
ألحقه ببعمة مستقلة بعنوان «ذيل العبر في خبر من عبر». ش 

لابن حمزة الحسيني» محمد بن على بن حسن (ت 0ه ء 155 م) 
كتابه: «عبّر الأعصار وخر الامصارا. 


(غ). 


اليافعبي» عبدالله بن أسعد (ت لاه , /96009 )0 في كتابه: «مرآة اللجنان 
وعبرة المتظان فى معرفة ما يعتبر من حوادث الزمان». 

9-ابن خلدون. عبد الرحمن بن محمد (ت 8١8‏ ه ٠‏ 15:37 م)"'' في كتابه «العبر 
وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والبربر ومن عاصرهم هن ذوي السلطان اللأكبرع 
وهو كتابه المعروف بتاريخ ابن خلدون. 

فالتاريخ أمثال. والتاريخ تجاربه والتاريخ إفادة» وعبرء واعتبار .. وعليه فالتاريخ 
يكتب لأجل الحاضرء ولأجل المستقبل أيضا وليس هن أجل التاريخ فقط. 


(!) سير أعلام النبلاء ؟5: 55١‏ فوات الوفيات *: 77, طبقات الشافعية» للسبكى 0: 15 شذرات الذهب 6 177, 
الاعلام 4 1 

(') ذيل كشف الظنون 4: 331 الاعلام :١‏ 

(؟) مقدمة سير أعلام النبلاء :١‏ ذلك ١‏ كشن اللتون: 137ء ذيل كشف الثلنون 4: ,١‏ 

(؛) كشن الظرن: 1115 الاعلام 5 45 5, 

(6) الدرر الكامنة ؟: 181؛ شذرات الذهب 1: ١٠؟.‏ طبقات الشافحية :١‏ ؟١٠ل‏ الاعلام 6: ؟لإ. 

)ا تأر بخ ابن خلد ون (العبر .. 2 030177 تقح الطيب سن عصن الأندلس الرطيب 5: 5١5‏ الضوء اللامع ع وق الاعلام 
ريا 


١/6 


من آثار هذه المعرفة في الفكر التاريخي: 

هذه المعرفة التاريخيةء وهذا الحس التاريخيء سيكرنان كفيلان إلى حد كبير فى 
إيجاد المؤرّخ الذي يستطيع أن يخرج بنفسه من غمرة التاريخ وينظر إليه بتجرد؛ أو 
يكوق دريا من ذلك لبا بالتاريخ من المأزق الذي وضعته فيه المدرسة التاريخية فى 
اوربا الحديثة خلال القرنين التاسع عشر والعشرين. 

وهذا من أهم ها يفسر وجهة النظر الاسلامية السياقة إلى التاريخ على أنه «علم 
فتحدث المؤرخون عن «علم التاريخ" وفصلوا الكلام قي أغراضه وموضوعه ومسائله» 
وشروط المؤرخ: 

فكتب البيروني المتوفى 44١‏ ه .58١٠م‏ أمهات القضايا في النقد التاريخي 
ودواعي الكذب في التاريخ؛ في أسطر معدودة”"» غير أنه جعل كتابه (الآثار الباقية عن 
القرون الخالية) كله ميدانا لتطبيقاتها بما لم يسبق له مثيل فى النقد التاريخي والمقارئة. 

وكتب ابن فندق (القرن السادس) عن «علم التاريخ» وطرق المعرفة التاريخية” ". 

وتحدث أحمد بن قاضي شهبة (ت 401ه ء ١40/‏ م) عن «علم التاريخ» وفوائده؛ 
وإرشاد القرآن إليم»'". 

وكتب الكافيجي (ت الاه ء 14074 م) «المختصر فى علم التاريخ»”” وهو أول 
كتاب يبحمل «علم التاريخ» عنواناً لى ولم تعرف سائر الامم كتاباً يحمل مثل هذا 
العنوان قبله. وقد تحدث فيه عن مبادئ علم التاريخ وشروط المؤرخ؛ وأصول علم 
التاريت؛ ومسائله. 


)١(‏ البيروني /الآثار الباقية عن القرون الخالية: 6 ٠‏ تحقيق برويز أذ كاني. ساز مان جاب و انتشارات وزارة ذرهتك 
وارشاد اسلامي. طهرآن. 18 هجري شسسي, 

0 ابن فندى / تاريخ ببهى ‏ بالفارسية - : /ا لل 

(5) ناريخ ابن قافي شهبة /المجلد الثاني الجز الأول من المسخطوط؛ ص /١٠؛‏ طيمة المعهد العالمي الفرئسي 
للدراسات العربية؛ دمثق؛ 5914١م؛‏ تحميق عدنان درويش. 


() نشر بعضه قرائز ووزنئال علم التاريخ عند المسلمين: تنشراك رون 


١ 


ثم دافع السخاوي(ت07؟ هء 11917م) عن«علم التاريخ» أتم دفاع حتى وقته' ". 


أما أبن خلدون (ت 86 مه 110م) وحديئه الدقيق عن علم التاريخ وتطبيقاته, 
فى «المقدمة»'". فقد غلبت شهر ته شهرة هؤلاء 000 


وهكذا اكتملت شروط المعرفة التي حقّ لمؤرخي الاسلام أن يمسكوا منها بقصب 
السبق. فهي لم تنلشأ بينهم صدفة؛ ولم تكن مجرد إشارة أو خطرة من أحدهم؛ بل 
كانت رؤى ذات وضوح كافء وترابط علمي. وتواصل عبر أجيال المؤرخين. كما أنها 
لم تكن مقتبة من أحد سبقهم إليهاء إلا أنها كانت مستلهمة من القرآن الكريم في 
العشرات من آياته التي تقدم ذكر بعضها آنفا ومن التراكم المعرفي عبر أجيال عهود 
النهضة الاسلامية. 

ولكونها مستلهمة من القرآن لم تكن حكراً على المؤرخين؛ بل شاركهم المفسرون 
ذلك وهم يتعاملون مع ذلك العدد الكبير من الايات القرآنية في الموضوع. فأدركوا ما 
أدركه أولئك المؤرخون مع انغماسهم الكامل فى النص القرآني. كان ذلك ظاهراً حتى 
عند مفسري القرن الأول من الهجرة؛ ويمكن الاكتفاء بنموذج واحد نكتشف فيه 
كلاماً في غاية الدقة؛ فمع قوله تعالى: قد حَلَت من قَبْلَكُمْ سْئْنَ فُسيرُوا في الأَرْض 
َانَظُررا كنف كان عَاقِة الْمُكَدْيينَ © هذا بَيَانَ للّس وَمُدئ وَمَوْعطَة لمعن" ينقل 
الطبري والطبرسي”'» عن الحسن البصري وقتادة ومجاهد وابن إسحاق ما خلاصته 
وبلفظه: «قد خلت من قبلكم سنن من الله في الأمم الالفة إذا كذّبوا رسله وجحدوا 


. السخاوي / الاعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ, مطبعة الشرقي؛ 1549 ه‎ )١( 

(1) مقدمة أبن خلدون: 7 54 انتشارات استنلال؛ مطبعة أمير. ط ؛. بالارفست على طيعة دار إحياء التراث العربيء ط 
1 

() سورة آل شمران 1/7/5 -1384, 

(4) الطبري/ جامع اليان عن تأويل أي القرآن 4: 359/155 دار إحياء التراث العربي. ط 111١ ١‏ الطبرسي/ مجمع 
البيان في تقسير الفرآن م ١ج‏ 1: 841 ؟إى دار المعرفة 1 15:5. 


١ 7” 


نبوتهم؛ بالاستنصال وتبقية آثارهم في الديار» للاعتبار والاتعاظ ... فسيروا فى الأرض 
فانظرواء أي تعرّفوا أخبار المكذبين وما نزل بهم لتتعظوا بذلك وتنتهوا عن مثل ما 
فعلوه؛ ولا تسلكو! في التكذيب والانكار طريقتهم؛ فيحل بكم من العذاب ما حل بهم'. 

فكون القرآن هو المصدر الأول لهذه الفكرة بيّن إذن. كما هو بيّن كذلك أن 
مفهوم العبرة الذي ينقل الانسان إلى تجارب الماضين قد فتح الباب أمام ما هو أكثر 
عمقاً فى الوعي التاريخيء أمام التعرف على «قوانين» تحكم سير التاريخ؛ وهي فكرة 
أحن فوسبووايمة يشكل ناشرهن القران أيضاء هذه الفكرة التى ستشهد لدى 
المؤرخين تطوراً ملحوظأ في وقت مبككر نسيياً. 


١ ا‎ 


المبحث الثاني 
قوانين الدولة 


(العدل اساس الدوئة) 


لابد لهذا المبدأ أن لابظهر في أمة إلا بعد قيام الدولة وتقدم الفقه السياسي فيهاء 
وعلى الرغم من أن المسلمين لم يأتوا على أنقاض دولة سابقة» ولم يشهدوا في موطئهم 
وبيئتهم ما يمكن أن يسمى دولة: إلا أنهم استلهموا من الاسلام ضرورة قيام الدولة 
وانتظام أمر الناس في إطارهاء فكان ذلك مفهوماً واضحاً في الأذهان وكأنهم تريّوا عليه 
وتعلموه بالتجربة. 

من هنا لم يكن في اندفاعهم الفوري إثر وفاة الرسول (صلى الله عليه وآله وسلم) 
صوب هذا الأمر أثر لنزاع» وإن كان ثسة نزاع فإنما كان حول الشخص الذي ستسند 
إليه الزعامة؛ أو طريقة اخنتياره. 


وفي الحويث !التخرى: االرمام الجائر خبر من الفتنة»''' وضوح تام لهدا المعنى؛ 
فالامة بلا إمام حي في حال فتنة؛ أي فوضىء فلابد من إمام ينتغلم به أمرهاء ولو كان 
جائراً. 


)00 أن الحسن الماوردي أدب الدنا والدين: لل دار الكدن العلمية» يروت؛ تحقيلقن مسطفى السقا مل غ كرة؟اه, 
ربا أم. 


يفنا 


ثم هو يعطف على ما نحن فيه إذ يفيد أن الأصل في الامامة هو العدل؛ وأن الإمام 
المطلوب هو الإمام العادل. 

فالدولة في الاسلام لها أصالة» والدولة في الاسلام قائمة على أساس الشريعة» فهي 
نستتد إذن إلى مصدر شري يغنيها بافقه السياسيء ثم تأني التجربة وامتحانات التطييق 
لتوسع من آفاق هذا الفقه» وتفتح الأبواب أمام الفكر الفلسفي الذي سيكرن في مراحله 
الأولى على الأقل فكرا أحادي المصدرء أي أنه سيكون هنا فكراً إسلامياً أصيلا: 
مستفاداً من القرآن الكريم دستور الدولة ومصدرها الفكري ‏ ومن التجربة» دون أن 
نكون نه أثر لتقول أو استعارات مق مار أسكتبية أشرف: 

وأول هذه الأفكار ظهوراً الرؤية التى تناولت الدولة, مقوماتهاء وعناصر قوتهاء 
وأسباب انهيارهاء والتى اتخذت من «العدل» محوراء وأساساً لنمو الدولة وقوتهاء ليكون 
الظلم هو سيا لتدهورها وانهيارها. ظهرت هذه الرؤية متكاملة قبل سنة 4١‏ من الهجرة 
في خطط الإمام علي بن أبي طالب السياسية ثم عاودت التلهور في «العهود» السياسية 
وما يقدمه أهل الفكر للسلاطين تحت عنوان «نصائح الملوك» وهسياسة الدول» لتظهر 
بشكل أكثر تنظيماً واتساعاً في القرئين الخامس والسادس. 

نقف عند هذه الرؤية وتطورها مع أربعة من نماذجها الأكثر تطوراً وشهرةٌ في 


أولا - عهد الإمام علي بن أبي طالب (ت ١٠4؛‏ ها ء ١551م):‏ 


بدءا تكتشف عند الإمام على (عليه السلام) حديثاً واضحاً عن ضرورة الدولة 


ولزومها للاجتماع البشري: «لا بد للناس من أميرء بر أو قاجر» يعمل في إمر ته المؤمن» 


١ خلا‎ 


ويستمتع فيها الكافر”''» ويبلغ الله فيها الأجل: ويُجمع به الفيء. ويقائل به العدى وتأمن 
به الشبلء ويؤشف به للضعيف من القوي» حتى يستريح بر ويستراح من فاجرة ''. 

فالدولة إذن ضرورة إجتماعية» يستلزمها الاجتماع البشريء قلما انتظم البشر في 
مجتمعات؛ كان لابد لكل مجتمع من توفر قدر لازم من النقلمء تننظم فيه الواجبات 
وتتوفر فيه الحقرق ومستلزمات الحياة بقدر ماء وعلى نحو ما. 

وفي العهد الذي كتبه الإمام على إلى مالك الاشتر حين بعثه عاملا على مصر نقف 
على لائحة كبيرة ومفصلة في الآداب السياسية ووظائف الحكام والأمراء؛ نقنطف منها 
الفقرات التي تحدثت عن قوانين الدولة وأسرار انهيارها على نحو ليس له سابقة في 
بلاد العرب والفكر العربي: كما أنه ليس ثمة واسطة لاستفادته من أفكار وتجارب 
مكتوبة لدى أمم أخرى. ثقف عند هذه الفقرات وفق التقسيم الآني: 


عناصر المجتمع ومقومات الدولة: 

المجتمم في الدولة مرزع على طبقات» تتنفاوت فيما بينها فى الوظائف والامكانات 
والادوارء ليوفر هذا التوزع والتنوع كل مستلزمات الحياة لمجتمع بشريء ويؤلف في 
الوقت نفسه» في حال انسجامه وتكامله. الاسباب الرئيسية لحفظ الدولة وديموعتها. 

فهناك «الجند» الذين يحفظون الوجود الاجتماعىي» وأمن وسيادة الدولة. وهناك 
موظفوا الدولة الكبار من «قضاة؛ و «ولاة» ونحوهم ممن يقومون على حماية القانون 
وتوزيم المهمات وتوفير المستلزمات. وهناك «التجار» و«ذوي الصناعات» الذين 
يعززون مالية الدولة «الخراج» الذي به تحقق الدولة وظائفها وتوفر على المجتمع 


)١(‏ أراده كما هومي رواية ثانية عنه لهذا المتقطع في المصدر نفسه: «أما الامرة الرّة فيعسلى فيها التقفى؛ وأما الآامرة 
الفاجرة فيتمتم ذيها الشقي إلى أن تنقطع مدته؛. 
(5) نهج اللاغة بتحقيى الد كتور صبحي الصالح / الخطبة ص 87م آخر 
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ا ححيا جانه؛ هذاإضافة الي عامة الناس الذي بؤدون وظائفهم | لصغرى ويترقبون 

بورع اللإمام على هده النصائل واللاصناف؛ ويوصح اعتمادذ بعشسها على البعضص 
والشرابط الوثيق بينهاء ثم يسين سبيل تحقق ذلك الذي هو وظيفة الدولة التى لأجلها 
قامت. يبوزع ذلك كله على النحو الآتي: 

أ «(فالجند) ‏ باذن الله ؛ -حصون الرعية» 0 الولاة) وعز الدين؛ وسبل الأمن». 

با داثم لاقوام للجند إلا بما يبخرج لهم من (الخراج)؛. 

بج -«ثم لاقوام لهذين الصنفين إل بالصئئ الثالث من (القضاة؛ والعمال؛ والكثاب) لما 
وعوامهاا. 

د اله لا" قوام لهم تشميفا ال ب (التجار وذوي السناعات)). 

عدت ات (الطبقة السفلى) من أهل الحاجة والمسكنة الذين يحق رفدهم ومعولتهم .. 
ولكل على الوالي حق بقدر ما يصلحهع'". 

من هنا فإن أهم ما ينبغي على الدولة أن تعنى به: 

-اتققك أمر الخراج بما يصلح أغلةة لذن الناس كلهم عيال على الخراج وأهله). 
ولكن لاسبيل إلى ضمان توفر الخراج وانتضامه ونموه إلا بتوفير الأعمال المنتجة» فجاء 
التأائد متعسا”*: 

دوليكن نظطرك إأيها الوالي] في (عصسارة الأرض) أبلغ من نظرك في استجلاب 
الخراج: لأن الخراج لايدرك إلا بالعمارة» ". 


)١(‏ نهج البلاغة الفسم الثائي / كتاب 95 (عهده إلى مالك الأشتر): 451 ؟45. 
(؟) المصدر نفسه: 853 2, 


١م‎ 


لكن ذلك كله لايوفر المطلوب من استقامة الدولة وانتظام أمرها مالم يتوفر الشرط 
الأكيد لضمان ذلك؛ ولتحقق التظافر بين تلك المقومات والعناصرء ألا وهو «العدل): 

- :إن أفضل قرة عين الولاة استقامة العدل فى البلاد» فهو الضمان الرحيد ل «ظهور 
مودة الرعيةم”" التي تعلي تحقق الانسعجام والتماسك الاجتماعي؛ وتعنى استقرار حال 
الدولة وقدرتها على تحقيق المزيد من النمو والتقدم. هذا الشرط الذي ما إن يغيب 
حتى تغيب شمس الدولة وتمضي سريعاً صوب أفولها. 


أسباب انهيار الدولة: 

في اللسياق نفسه يضع الإهام على الاسباب الرئيسية التى تؤدي إلى ضعف الدولة 
وانهيارهاء ويوجزها في ثلائة؛ وثالئها هو جماعها وفحواها: 

فإذا ما ظهر الفساد المالى بين كبار رجال الدولة» وطغى التباين الطبقيء ليتفشى 
الفقر والحاجة بين جمهور الناس» فقد أذنت البلاد بالاتهيار وحل بالدوئة الخراب» 
وهذه الختصلة إثما هي واحدة من مصاديق غياب «العدل» وظهور «الظلم) وهو بيت 
الداء» وهو أسرع الآفات وصولاً بالدولة إلى نهايتها المؤسفة: 

أ «وإنما يؤتى خراب الأرض من إعواز أهلها ٠.‏ 

ب «وإنّما يعوز أهلها لاشراف أنفس الولاة على الجمع؛ وقلة انتفاعهم بالعبر»'". 

ومسيأخذ هذان العاملان وما بينهما من ترابط نصيباً مهمأ في نظرية ابن خلدون التي 

ج ‏ «وليس شيء أدعى إلى تغيير نعمة الله وتعجيل نقمته من إقامة على ظلم: ", 
)١(‏ المصدر نفيه: 857. 


(؟) المصدر تفه: 15 /6737, 
(*) المصدر نفسه: 88؟4, 


الما 


البعد الديني: 

لعو لناران فد غياب البعد الديني عن هذه الرؤية» فإذا كان التر كيز على العدل» 
والتحذير من الظلم هو من فحوى رسالة الدين» ومن صر بح صوص ديلية عديدة؛ من 
أظهرها قوله تعالى: إن الله يَأمُرُكَمْ أن تُوَدُوا الأئائات إلى أَهْلهًا وَإِذا حَكَمم بَيْنَ النّاس 
أن تَحْكُمُرا بِالْعْدْل»7". 


رأو# ار و ه 


ا ل ا ل ل ا ا ل 000 م مي () 

وقوله تعالى: «وما كان ربك ليهلك | ى بظلم واهلها مصلحون» ١‏ 

وقوله تعالى: «وتلك الْقَرَى أَهْلَكْنَاهُئ لما ظَلَمُواه 0" 

فإن هذا الرؤية لم تتوقف عند هذا الحد من الاستفادة من القرآن في وضع قوانين 
القوة والانهيار» بل هي انطلاقاً من الرؤية الديئية ترى أن ما يعطاه مجتمع من خير وقوة 
إنما هو انعمة اللهه. ثم ما يؤول إليه حاله جزاء الظلم إنما هو «نقمة الله؛ وعقايه. 

ييؤكد الإمام على هذه الرؤية فى نص آخر يمكن أن يكون مكملا للققرة الأ خيرة 
«تغيير نعمة الله وتعجيل نقّمته» يقول فيه: 

«إن في سلطان الله عصمة لأم ركم, فأعطوه طاعتكم غير مُلُومة ولا مستكره 

كود 4 ب 000 5 ا 

عليها ..” والله لتفعلن أو ننْقُلْنَ الله عسكم سلطان الاسلام ثم لايتقله إليككم أبداً حتى 
يأرزَ الأمر إلى را 

ولكنه هنا تفسير للاشياء بأسبابها الموضوعية؛ فالناس هم الذين يستجلبون النعمة أو 
يكون الانسان هو المسؤول عن نتيجة اخثياره. 


(“كأسررةالناء ع /رخة. 

(؟) سورة هوذ ,١١!//1١‏ 

(؟) سورة الكيئ /١8‏ ؤه. 

(4) أي طاغة قناعة ورضاء لا طاعة نفاق. 

(5) نهج البلاغة / الخطبة 154: 144 وقوله: بأرزء أي يرجع. 


ااا 


ثانيأ _ عهد طاهر بن الحسين (ت ٠١1‏ هاء 85١‏ م): 

من الصعب أن نعشر فى فترة قريبة لاحقة على نص مهم يكشف عن فكرة فلسفية 
تفسّر انتظام الدولة ونموهاء أو تدهورها وانهيارها؛ بعرامل محددة» كالعدل والظلم؛ أر 
العمل بأحكام الشريعة وتعطيلهاء بالرغم من وفرة الرصايا والمواعظ الموجهة إلى 
الحكام والأمراء؛ أو الصادرة منهم, والتي تكرر فيها الوصية بالعدل والطاعة» والتحذير 
من مغبة الظلم ومعصية الله لكن دون أن تكشفن عن فكرة تربعط بين هذه السياسات 
وبين متقبل المجتمع والدولة؛ مما يجعلها جميعاً في عداد الوصايا والمواعظ الدينية 
التي لاتتعدى حدود الفرد المعني بها ومصيره الأخروي. 

ومن أهم العهود السياسية؛ الواسعة المفصلة: المشتملة على أهم ما يحتاج إليه 
السلعئان في سياسته؛ العهد الذي كتبه طاهر بن الحسين» قائد جيوش المأمونء إلى ولده 
عبدالله: لما ولاه المأمون الرقة ومصر وما بينهماء هذا العهد الذي انتخبه ابن خلدون 
نموذجاً لما كتب في آداب السياسة والملك؛ وأثبته بتمامه في مقدمته'' '» ونال غاية 
إعجاب المأمون, فقال في وصفه: زما اتن الو الخسيي سين اين - شيا من أمور 
الدنيا والدين والتدبير والراي والسياسة وصلاح الملك والرعية وحغغل السللان وطاعة 
الخلفاء وتقويم الخلافة إلا وقد أحكمه وأوصى به؛ ثم أمر أن يكتب إلى جميع عماله 
في الولايات ليقتدوا بما فيه . 


وما يهمنا فى هذا العهد هو الرؤية الدينية فى السياسة وأسباب استقامة الدوئة» فكل 
الوظائف السياسية والاجتماعية إنما يؤديها الوالى طلبا لمرضاة الله وللفوز بنعيم الآخرة» 
ابتداء بتهذيب نفسه وتفقيهها الذي ينعكس بدوره على استقرار البلاد ونمو العمران: 

«واعلم أنك جد بحسن الظن قوة وراحة. وتكتفى بما أحببت كفايته من أمورك؛ 
وتدعوا به الناس إلى متك والاستقامة فى الأمور كلهان. 


3 معدمة ابن خلدون _ الفصل الحادي والحبين مع البابي الثاني: 4ك إدلفية 
(؟) مقدمة اين خلدوث: 51١‏ 


ايلا 


ولا تقف الوصاءا الدينية عند المحانظة على «الصلوات الخمس والجماعات» 
و«ذكر الله» و«الترتيل في القراءة» وداقتفاء أثر السلف الصالمح: فيهاء و«التفقه في الدين» 
ونحو هذا من العبادات الخاصة. بل إن تفقّد ألحوال الناس وحسن السياسة هو من 
صميم تعاليم الدين أيضاً: 

ولتكن «حياطة الرعية والنظر في حوائجهم وحمل مؤوناتهم أيسر عندك مما سوى 
ذلك فإنه أقوم للدين: وأحيا للسنة». 


هذا النوع من الوظائض هي التي ينبغي أن تكون ذخيرة السلطان أو الأمير لليوم 
الآخخرء وهى كل ما يملك فى دنياه؛ بدلاً عن الأموال ووسائل الترف: 


- «ولتكن ذخائرك وكنوزك التي تلاخر وتكنز: البرٌ والتقوى؛ واستصلام الرعية, 
وعمارة بلادهم, والتفقد لأمورهم, والحفغل لدمائهم, والاغاثة لملهوفهم»''. 


«وليكن كنز خرائنك تفريق الأموال في عمارة الاسلام وأهله .""٠..‏ 


ذلك أن الخزائن «إذ! كانت فى صلاح الرعية وإعطاء حقوقهم وكف الاذية علهم: 
نمت وزكت» وصلحت بها العامة. وترتبت بها الولابة؛ وطاب بها الزمان» ”. 

فهناك تعافسد إذن بين الوظيفة الدينية وبين الوضيفة الدنيوية» بين ما هو ديني متوجه 
إلى الفرد ذاته في طاعة الله وبين ها هر دنيوي متوجه إلى شؤون الحياة وطبيعتها» نحتى 
العزة والقوة والسؤدد التي يكافس لأجلها السلطان فى اتباع ما فى وسعه من سياساتء فإنْ 
الطريق السليم إليها هو مخافة الله ومراقبة النفس خشية المساءلة أمامه تعالى: 


#وتفرّد بتقويم نفسك تفرد من يعلم أنه مسئوول عما صنع؛ مجزي بسا أحسنء 
ومؤاضشل بما اموا تان أله عر وجل جعل ألدين خزرا وَعرَاء ورفعم من ابح 00 


(1) -0”) مقدمة أبن خلدون: 5.", 


(غ) مقدمةاب؟ خخلدون: 5١6‏ 
ب 


العدل: 

يتكرر ذكر «العدل» في هذه الرسالة _العهد ‏ أحد عشر مرق أمرا به لذاتف أو لكونه 
واحداً من أهم القربات» أو ترصيفاً لبعض الأعمال والسياسات» ليحضى بالنصيب الاوفر 
ذكراً بين المبادئخ والآداب والسياسات الاخرى. 

وريما يكون أبلغها قوله: «وبإقامة العدل في القضاء والعمل» تصلح أحوال الرعيةء 
وتأمن السبل» وينتصف المظلوم, وتأخذ الناس حقوقهم: وتحسن المعيشة؛ ويؤدى حق 
الطاعسة؛ ويّسرزق الله العافية والسلامة: ويقيم الدين» ويجري السنن والشرائع في 
مجاريها»'”. 

والعدل في توزيع الخراج: امتى قمت فيه بالواجبء استدعيت به زيادة النعمة من 
ربك؛ وحسن الاحدوئة في عملك؛ واجتررت به الممحبة من رعيتك؛ وأعنت على 
الصلاح» فدرت الخيرات يبلدك. وفشت العمارة بناحيتك؛ وظهر الخصب في كورك. 
وكثشر خراجكء وتوفرت أموالك؛ وقويت بذلك على أرئياض جندك»؛ وإرضاء العامة 
بإقاضة العطاء فيهم من نفسك ... وكتت في أمورك كلها ذا عدل» وآلة؛ وقوة» وعدة. 
فنافس في ذلك. ولاتقلدم عليه شيئاه ". 

هكذا تتضافر إذن المقومات الأساسية: المادية والمعنوية؛ الخراج؛ والجند. 
والعمارة» والقوة» والاستقرارءوالأمان» وكلها موقوفة على العدل في القضاء والعدل في 
العمل. 


الاعتبار بتجارب الأمم: 


هذا المفهوم الاصيل له حضوره هنا بمعئاه الذي يختزنه التاريخ: 


(1)1و52) مقدمةاين خلدون: ”7 


١ هم‎ 


«واعتر بما ترى من أمور الدنيا ومن مضى قبلك من أهل السلطان والرئاسة في 
الفرون الخالية والأمم البائدة»'' لتضيض إلى معارفك النظرية معرفة ملموسة النتائج من 
تجارب ترا كمت عبر الْزمن. 


أسرع الأسباب إلى الدمار: 

البغى؛ والاستبداد» والطغيان» هى أسرع شىء إلى زوال الخيرات وحلول الخراب 
والدمار؛ فلا ثبات تلملك؛ بل هو متنقل ومتحول؛ وبآسياب: 

«واعلم أن الملك لله سبحاته وتعالى: يؤثيه من يشاء. ويلزعه ممن يشاء ولن تجد 
تغيّر النعمة وحلول النقمة على أحد أسرع منه إلى حمَلة النعمة من أصحاب السلطان 
المبسوط لهم في الدولة. إذا كفروانعم الله وإحسانه. واستطالوا يما أعطاهم الله عر 
وجل من فضله»'. 

هكذا نجد توصيفاً مماثلا؛ إن لم يكن مطابقاء لما وجدناه في عهد الإمام على (عليه 
السلام)؛ غير أنه جاء هنا بلغة وعظية؛ وليس بلغة الدساتير. ومع ذلك فإن الفكرة الفلسفية 
تنطق وتكشف عن نفسها من وراء الكلمات» لسبب واحدء وهو أن لغة الفلسفة لم تدخل 
بعد هذا النوع من العلوم التى ما زالت تعامل على أنها آداب سلطانية وسياسة ملوكية. 


ثالثا ‏ قواعد الماوردي (ت 45٠‏ هداء ١١58‏ م(: 


عاش الماوردي عصر ازدهار العلوم الاسلامية؛ وتقدم الفكر الفلسفي» وشيوع 
التصانيف المعمقة في شتى الفنون» وكان له فيها إسهامه المميز» غير أن أهم ما يعئينا هنا 


89٠١ مقدمة ابن خلدون:‎ )١( 

() مقدمة ابن خلدون: 7:5 

(5) هر ابو الحسن على بن محمد ين حبيبء البصري. الماوردي». ولد منة 4 هاء وتوفى ستة شه ؛ فيه هيل 
كببار فمهاء الشافعية:؛ وماي كبار رجال الفكر السياسي والاادب العربي. [تار يخ بغداد ؟١١:‏ ؟ دقن معيجم الاذياء 18: 
5 طبقات الشافعية للسبكى 1019:5, سير أعلام البلا ا: 14 


كلما 


مرجعيته الاسلامية الصرفة في ها كتبه في آداب السياسة و«صلام الدنيا؛ بالرغم من أنه 
عاش في فترة تبعد بلحو قرنين أو تزيد على 
ازدهار الترجمة وشيوعهاء وبالرغم من شيوع العهود السياسية لملوك فارسء والتي نقلها 
مؤرخون سبقوا الماوردي كثيراً أو قليلا"'. وإذا كان قد أورد فى فصله هذا محل 
البحث نحو عشرة نصوص لبعض الحكماء دون أن يسمي أحداء فهو أولاً أتى بها 
في سياق حديثه المفصل شواهد على ما يقول؛ ولم يعتمد منها شيئاً كأصل لواحدة من 
القراعد التي أنشأها. وثانياً ‏ جعل هذه الحكم بمصاف ما أورده من أقوال أدباء وشعراء 
العرس» وهو ثالكاً :ورد سين لاه قرا 0 الكارسم ما بهو لكر اندرا كار يون انلك جا 
اعتمده من الحديث النبوي. وأورد أيضآً من أقوال الصحابة والتابعين وأئمة التفسير 
والكلام ما يربو على ضعفها. وفوق ذلك كانت هذه الحكم غالياً من نوع الحكم 
المشاعة التي لم تعد تنسب إلى قائل» لشهرتهاء كقول بعض الحكماء: «ليس من الرغبة 
فى الدنيا اككتساب ما يصون العرض فيها» ''. وقول بعض الحكماء: «الملك ييقى على 
الكفرء ولا يبقى على الظلم» ". 

ومسا يزيد في تأكيد عدم اعتماده هذه النصوص أصولا في تأسيس قواعده أنك 
1 أهم النصوص الحكمة الدالة على أهمية العدل في ازدهار العمران وصلاح البلاد؛ 
وهوقول بعش الحكماء: «الأدس أدبان: أدس شريعة وأدب سياسة» فأدب الشريعة ما 
أدى الفرضء وأدب السياسة ما عمر الأرضء وكلاهما يرجع إلى العدل الذي به سلامة 
السلطان وعمارة البلدان» هذا النص أورده الماوردي في مادة أخرى - مادة «الدين: ‏ 


ولم يعتمده في هادة «العدل». 


(1) يلاحظ على سبيل المثال: الجهثياري (ت771ه )/ الوزراء والكتاب: 4 15 مسكويه (ت١147ه‏ )/ تجارب 
الأمم :١‏ 14-63 وغيرها. 

(1) الماوردي / أدب الدنيا والدين: ١1714‏ 

(5) المصدر نفسه: .١57‏ 


١ لام‎ 


من كل هذا نخلص إلى أننا مازلا هنا أمام مادة يحتل الفكر الاسلامي» بمصادره. 
المرجعية الفكرية الخالمة فيها. 

والملاحظة الثانية: هى أن الماوردي مازال يُخضع هذا العلم تمباحث الآداب 
والوصاياء وليس لمباحث الفلسفة؛ وقد وضع فيه ثلاثة مصنفات خاصة؛ هي: 

١‏ كتاب «نصيحة الملوك» منه نسخة مخطوطة في باريس. 

١‏ كتاب «تسهيل النظر وتعجيل الظفر» في السياسة وأنواع الحكومات؛ مخطوطع 
مله نسخة فى مدينة غوطة, 

'- كتاب «قوانين الوزارة وسياسة الملك» طبع بعنوان «أدب الوزير؛ في دار العصور 
بمصر سنة 0714174 

أما كتابه الأكثر شهرة: «الاحكام السلطانية» فهو موضوع مختلف في السياسة وشروط 
الخلافة وأعمال الوزارء والقضاء؛ والعقوبات والحبة ونحر ذلك من شؤون الدولة. 


وأما مادتة التي نتعامل معها هنا فهي الفصل الأول من باب «أدب الدنيا» في كتابه 
الغنى أدب الدثيا والديت»”". 


فلسفة البحث: 

يقدم الساوردي لرؤيته بمقدمات فلسفية من وجهة نظر دينية إلى الحيأة» ويرتب 
هذه المقدمات ترتيباً منطقياً ثيبني عليها النتيجه الداعية إلى ضرورة دراسة أسباب 
صلاح الدئيا وأسباب خخرابهاء وعلى النحو الآتي: 


.١١31١ معصطفى السقا / مقدمة كناب أدب الدنا والدين؛ للماوردى:‎ )١( 
طبع دار الكتب العلمية. يروت,. بتحقيق وتعليق مصطفى السقاء ل 4 18848 ه. 2 191/48ام.‎ )( 


١ مم‎ 


١‏ خلق الله الانسان ضعيفاً عاجزاً: مِوَخْلقَ الأنسَانَ صعيفا» ايعنى عن الصبر عمأ هو 
إليه مفتقرء واحتمال ما هو عنه عاجزه'" أي أن الضعف والعجز هنا هما الداعيان نحو 
الحركة؛ كما توضحه المقدمة الثانية. 

؟«ولما خلت الله الانسان ماس الحاجة» ظاهر العجزء جعل لنيل حاجته أسباباًء 
ولدفم عجزه حبلاء دله عليها بالعقل» وأرشده إليها بالفطنة»'' إذن فالانسان يبدأ تعامله 
مع الحياة الدنيا في حركة دائبة» أو صراع متواصل؛ من أجل سد حاجة متأصلة 
ومعالجة عجز فطري. ولو شاء الماوردي أن يتكلم هنا بلغة الفلسفة الصرفة ويسهب في 
شرح هذه الفقرة» لكان قد سبق إلى نظرية كبيرة الأهمية في فلسفة التاريخ؛ تجد في 
العصور الحد يثة العدييد من الشراح والتقادء غير أنه أتى بها بعبارة موجزة وفي سياق 
تغلب عليه المسحة الدينية التقريرية» التى غيبت الفكر التأملى والنظر العقلى وراءهاء 
حتى عنادت لاتستوقف اننا كن أت د تعلدرد مطالعاتي ل اجنديق أعار اليهلايل 
حتى إلى صاحبها الماوردي -في عداد الجهود الفلفية التأملية في تفسير الحياة 
وسيرورتها. 

ثم هو سوف يزيد من كثافة العتمة المحيطة بهذه الفكرة حين يرتب عليها مباشرة 
خطوة تعبدية صرفة» تفصلها عما ينبغي أن يكون متصلا بهاء معمقاً لهاء فيقول: 

هئم لما كان العقل دالاً على أسباب ما تدعو إليه الحاجة: جعل الله تعالى 
الادراك والظفر موقوفاً على ما قَسّم وقددر» كيلا يعتمدوا في الأرزاق على عقولهم: وفي 
العجز على فطنهمء لتدوم له الرغبة والرهية» ويظهر منه الغنى والقدرة». متمثلا لذلك 
يقول الشاعر: 


. الى 5 0 5 1 - #لد ىاه 2 5 
فعاقل فطن أعيت مذاهبه وجاهل شترق تلقاه مرزوقا 
(1) المصدر نقفه: 119 1 
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لرى فى ذلك داعياً إلى حسمن الظن بالله؛ إذ إن للمصالح عللاء منها ما هو ظاهرء 
ومنها ما هو غامضص»؛ رمنها ما هو مغتّب'". 


فهو تفسير ديلي بحت» جعل الآخرة هي الأصل» وليست الدنيا إلا ممراً يتزود مئه 
التى ينبغى أن تكون شارحة للفقرة الثانية المتقدمة على هذه. 


؛ - «ثم إن الله تعالى جعل أسباب حاجته ‏ أي محاجة الانسان ‏ وحيل عجزه في 
الدانيا الى جعلها دار تكليف وعمل؛ كما جعل الآخرة دار قرار وجزاء» فلزم لذلك أن 
يصرف الانسان إلى دنياه حئئاً من عنايته. لأنّه لا غنى عن التزوّد منها لآخرته: ولا له بل 
من سد الخلة فيها عند حاجته». تكن هذا العمل من أجل التزود وسد الخلة سيتوقف 
عند مستوى سد الحاجة: ذلك أن «الراغب فيها -الدنيا ‏ ملومء وطالب فضولها مذموم. 
والرغية إنما تختص بما جاوز قدر الحاجة» والفضول إنما ينطلق على مازاد على قدر 
الكفاية». 


ويستدل لتفسيره الاخير بآبة من القرآن» وحديئين نبوبين وقول صحابيء نرى أنه 
قد حصّل كلا منها أكثر مما يحتمل؛ وأسقط علبها رؤيته «الصوفية» هذه؛ ولو لم يفعل 
لكان قد أتى بما هو أتم وأفضلء؛ وأكثر انسجاماً مع صياغته البليغة للثمرة المترتبة على 
هذه المقدمات. ثم مع القواعد المتينة والمترايطة التي أنشأهاء فقال هنا مستدلاً على 
معنى الفضول والكفاية: 

«قال تعالى لتسيه (صلى الله عليه وآله وسلم): (فإذا فَرْعْتَ فَانصمُبْ # إلى لكك 
فارُغب» قال أهل التأويل؛ فإذا فرغت من أمور دئياك فانصب في عبادة ربك. وليس هذا 
اقول قيطا ليه قبا ودكم أده أتى أعز راللنة كبا رودل ,هذا الف كال ها 
لله عليه وآله وسلم): «ليس ركم من ترك الدنيا للآخرة, ولا الآخرة للدنياء ولكن 


(1) المصدر نئسة: ار 


خير كم من أخذ من هذه وهذها. وروي عن النبي (صلى الله عليه وآله وسلم) أنه قال: 
«نعم المعلية الدنياء فارتحلوهاء تبلفكم الآخرة». وذمّ رجلّ الدنيا عند على بن أبي طالب 
كرم الله وجهه؛ فقال (رضي الله عنه): «الدنيا دار صدق لمن صدفهاء ودار نجاة لمن فهم 
عنهاء ودار غنى لمن تزوّد منهاء''. فهو إذن ثم يبتعد عن إطار مفاهيم تتعلق بحياة الفرد 
المادبة؛ كال: هد والقناعة والرضاء بعيداً عن الجشع والترف والطمعء المفسدة للفرد 
وللمجتمعء ولو انه تجاوز حدود الفرد إلى المجتمع؛ وإلى سير الحياة البشرية؛ لما وجد 
في هذه النصوص الكريمة ما يغلق أمامه الأبراب» بل لكان أكثر انسجاماً وتماسكاً مع 
الفقرة الآتية الفائقة الأهمية؛ ثم مع ما خلص إليه بعد هذا من نتيجة مهمة: 

إن الاختلاف والتباين الطبيعي بين الناس» ثم الحاجة والعجز الفطريان فيه 
هما العلة وراء حركة الحياة وتكون المجتمعات: 0 جميعهم لم يجد أحدهم 
إلى الاستعانة بغيره سبيلاء وبهم من من الحاجة والعجز ما وصفناء فيذهبوا ضيعة» ويهلكوا 


2 


عجزا. 

وأم1] 12 عابتوا .و تعزفواء هارو مو تلت الس فة معز اصليق بالحاجة". 

هنا تكتمل الصورة التي فرق الماوردي بين أجزائهاء رغم وضروحها في ذهنه. 
فالانسان خلق ضعيفاء محتاجأء مزوداً بعقل» تدفعه الحاجة للبحث عما يسدها ويشبعهاء 
فيوفر له العمل اكتشاف الأسباب والوسائل التي تحقق له تلك الغاية» ثم يجد نفسه 
يعيش مع أفراد جنسه: مختلفاً عنهم في طاقته» وكفاءته وثمرات جهده. فتجتمع هذه 
مع شعور الكل بالحاجة: فيأتي التعاون والمساعدة والائتلاف؛ ليكمل الكل حاجته 
بالآخرء فنعأ المحتمعات على ا من التعاون والتكامل. لتقل الحياة بعدئُد إلى 
واقع جديد؛ بل إلى واقع متجدد؛ يأتي البحث بعد ذلك عن العوامل المؤثرة فيه. 


(1)المصدر نفه: 59 -1988, 
(') المصدر نفه: 1986. 


والذي يميز محاولة الماوردي هذه هو إرجاعها إلى نصوص قرآنية: 


0 و 


ولق ١‏ الل نسان ضعيقاً؛ 
ع ابن قد ردق ره العامة 0 
:زولا لم0 ك4 ' 


5 فو 
«فضل الله بَعْضْهُم عَلى بَعْض » : 
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النئيجة: 


يخلص الماوردى من هذه المقدمات المهمة إلى النتسحة التي تبرر البحث في 
عوامل صلا الد نيا واسياب خرابها: 


«فإذن قد لزم ‏ لما بِيّئاه ‏ النظر في أمور الدنيا: 

فواجب سبر أحوالهاء. والكشف عن جهة انتظامها واختلالها .. 

لنعلم أسباب صلاحها وقفادهاء ومواد عمرائها وخرايها .. 

لستمى عن أهلها شبّه الخيرة» وتنجلي لهسم أسباب الخّرَة؛ فيقصد وا الأمور من 
أبوابهاء ويعتمدوا صلا قواعدها وأسبابهاء!" ّ 

هذ! يعني أن للثلواهر الاجتماعية الكبرى عللاء يمكن الكشف عنها وتحديدها. 


المخيّرة في اتتخاب ما يصلح أمرهاء أو يؤدى إلى دمارها. 


(١)سورة‏ النساء 53/5 

(؟] سورة هرد .1695.95١8/١‏ 
() النساء 714 788, 

(4) المصدر نفسه! 91*4. 
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وهذا ما يبرر البحث عن علل الصلاح والعمران: وأسباب الفساد والدمار» ويعطي 
لهذا البحث مغزاه. 


قواعد صلاح الدنيا: 

يضع الماوردي ست قواعدء بها «تصلم الدنياء حتى تصير أحوالها منتظمة؛ وأمورها 
ملتئمة» وهذه القواعد هي: دين مُتبع» وسلطان قاهرء وعدل شامل؛ وأمن عام وخحصب 
دائم» وأمل فسيح”' . وبين هذه القواعد تكامل وترابط وثيق وعلائق أكيدة. 

١‏ الدين المبع: هو «أقوى قاعدة فى صلاح الدنيا واستقامتهاء وأجدى الأمور نفعاً 
في انتظامها وسلامتها» ذلك لما يفعله في النفوس»ء وما يتركه من أثر على السلوك؛ فهو 
«يصرف النفوس عن شهواتهاء حتى يصير قاهرا للسرائر» زاجراً للضمائر» رقيباً على 
النفوس في خلواتهاء نصوحاً لها في ملمّاتها؛ فأثره في صلاح الدنيا متمثل إذن في ما 
يحققه من صلاح الأفراد واعتدال سلوكهم من خلال التهذيب الأخلاقي والوازع الذي 
زرعه فى الضمائر. وهذه الأمور التي «لايصلح الناس إلا عليهاه؛ «لايوصل بغير الدين 
الوا" 

؟ س السلطان القاهسر: يرى الماوردي أن الظلم من الخصائص المركوزة في طباع 
الناس» فهم لاينفكون عنه إلا بمانع قوي» وهذا المانع لايتعدى أحد أربعة أشياء: عقل 
زاجرء أو دين حاجزء أو عجز صاد؛ أو سلطان رادع. فإذا كان العقل والدين قد يُغلبان 
أمام دواعي الهوىء فرهبة السلطان ستكون هي الأشد زجراً والأقوى ردعاً عن الظلم. 
وهذا هو الفمان الأكيد لاختفاء النزاعات الداخلية والانشقافات السياسية» ولتحقيق 


,151- ١5 أدب الدنيا والدين:‎ )١( 


الامن الاجتماعي؛ والوقرف على الأخد بأسباب العمران والصلاح. والسلطان المطاع 
هو الذي يكفل ذلكء إذ «تأتلف برهته الأهواء المختلفة» وتجتمع بهيبته القلوب 
المتفرقة» وتنكف بسطوته الأيدي المتغالبة: وتنقمع من خوفه النفوس المتعادية» . 
ولا تتوقف ضرورة اللطان المطاع عند حدود صلاح الدنياء بل هو عامل أساس 
في صلاح الآخرة أيضا «لما في السلطان من حراسة الدين والذب عنه؛ ورفع الاهواء 
منهء وحراسة التبديل فيه؛ وزجر من شذ عته بارتداد؛ أو بغى فيه بعناد» أو سعى فيه 


: 3 
بفسادة؛ . 


وهذه الأمور كلها لايمكن حسمها إلا بواسطة سلطان قويء فقد أثيتت تجارب 
التاريخ المتعاقبة أنه ما من دين زال سلطانه «إلا بدلت أحكامه؛ وطمست أعلامه» ". 

ولككن الدين سيبقى هو الأكثر أثرأ فى مصائر الشعوب: فما لم يكن السلطان ‏ النظام 
السياسى -قائماً على أساس الدين الذي ارتضته الأسة ودانت به فسيؤول أمره إلى 
الزوال؛ و«لم يكن للسلطان لبثء ولا لأيامه صفوة'* لأنه عندئذ سلطان غلبة وقهر 


فاعتداة: 


والسلطان الذي حاله هذه فطريقه إلى الزوال» لأن الناس تستبطن معصيته ورفضه؛ 
وتترقب الفرص لأعلان التمرد والانقفاض عليه: (فهو من الرعية على استبطان معصية 


1 00 ش 0 ره 
ومفتء يتربصون الفرص لاظهارهاء ويتوقعون الدوائر لاعلانهاه . 


وهذده واحدة من علل الفاد والضعثتف والانهيار التي تتعرض لها الدول. غير أن 


199 المصدر نفسه: اول‎ )١( 
,1937 (؟) المصدر نفسه:‎ 
,1797 المصدر نفسه:‎ )( 
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الماوردي لم يحدد رؤيته لضرورة السلطان. هل هى واجبة بالعقل؛ أم بالشرع» بل 
اكتفى بعرض الرؤيتين دون ترجيح لاحداهما على الأخرى”'". 
 ”‏ العدل: يحتل العدل موقع المحور الذي ترتكز عليه القواعد الأخرى كلها: فيه 
بتحقق الدين المتبع» وبه يحضى السلطان النظام السياسى ‏ بأسباب الطاعة والاستقرار؛ وبه 
ينتظم الأمن» وبه تفتح أبواب الأمل الداعى إلى مواصلة العمل وازدهار العمران. 
فالعدل الشامل: ااإيذاعو إلى الالفق وسعت على الطاعة» وتعمرر يه البلاد وتلمو به 
الأحوال. ويكئر معه النسلء ويأمن به السلطان»'". 


وبهذا يكون العدل «من إحدى قواعد الدنيا التى لا انتخلام لها إلا به ولاصلاح فيها 


رع 
إلا معه»؛ . 


ولهذا أيضاً فإن خلاف العدل ‏ وهو الظلم والجور ‏ سيكون هو السبب الأكبر 
للخراب والهلاك: دوليس شيء أسرع في خراب الأرضء ولا أفسد لضمائر الخلق من 
الجور .. لأنّه ليس يقف على حد. ولا ينتهى إلى غاية؛ ولكل جزء منه قسط من الفساد 

0غ 

خدن يكم 0 

والعدل الشامل ليس هو عدل السلطان والقاضي بين الناس فقطء بل يتعدى ذلك 
الى سان الأعمال والروابط اللاجتماعية. «لأن العدل 0 من الاعتدال» فما جاوز 
الاعتدال فهو خخروج عن العدل:'”. من هنا جاء تقسيم العدل إلى قسمين رئيسيين: 

الأول: عدل الانسان مع نفسه. بحملها على المصالح. وكفها عن القبائح؛ والوقوف 
بها عند حد الاعتدال» فلا تجاوزء ولا تقصير. 


(١)المصدرنفسه:‏ ن؟أا. 
)١(‏ المصدر نقيه: ,15١‏ 
(") المصدر نفسه: ,١41‏ 
(4) المصدر نفسه: 141 
(0) المصدر نفسه: 189. 
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والثاني: عدل الانسان مع غيره .. وهذا على ثلاثة أقسام. 

القسم الأول -عدل الانسان فيمن دونه؛ كاللطان في رعيته» والرئيس مع صحابته. 

القسم الثاني -عدل الانسان مع من فوقه. كالرعية مع سلطانهاء والصحابة مع رئيسها. 

والقسم الثالث -عدل الانسان مع أكفائه. 

ولكل قسم تفصيل» وباجتماع هذه الأقسام يسود العدل الشامل في المجتمع؛ ويؤتي 
ثماره» في الأمن» والتكافل؛ والصلاح والعمران'". 

وعودة إلى ملاحظة واقع الأحوال؛ وتشبع تجارب الحياة في شؤونها الصغيرة 
والكبيرة تنتهى بك إلى أنك «لست تجد فساداً إل وسبب نتيجته الخروج فيه عن حال 
العدل إلى ماليس بعدلء من حالتي الزيادة والنقصان)””. 

وهذا جدير بأن يوقفك على نتيجة حاسمة؛ وقاعدة أكيدة. مفادها أنه: دلاشيء ألفع 
من العدل. كما أنه لاشيء أَضرَ مما ليس بعدل)'”. 

4 # الأمن العام: عامل أساسي في ظهور الهمم العالية وتفعيلها؛ والاندفاع باتجاه 
العمليات الحياتية المنتجة «لان الخوف يقبض الناس عن مصالحهم. ويحجزهم عن 
تصرفهم. ويكمّهم عن أبواب المواد التي بها قوام أوّدهمء وانتظام جملتهم»”". 

وليس بغائب عن الماوردي ما أثبته قبل قليل من أن الأمن هو من نتائج العدل؛ إلا 
أن بعض ما يطرأ من اختلال في الأمن العام أو ما يحدث من مخاوف متنوعة تؤثر في 
فاعلية الحياة: قد «يكون يأسباب حادثة عن غير مقاصد الآدميين؛ فلا تكون خارجة عن 


حال العدل» فمن هتا استحق أن يكون الأمن واحدة من قواعد انتظام الدنياء كالعدل””. 


.114-1١4١ المصدر ئفسة:‎ )١( 
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ه ‏ الخصب: للخصب العام في البلاد دوره المهم في القضاء على الفقرء وتقليص 
الفوارق بين الطبقات» واشتراك أكثر الناس فى الحياة العملية» وما يتركه ذلك كله من 
أشر في نفوس أفراد المجمتع؛ فيقل الحسد والتباغض الناتج عن الفْمّر والعدم؛ وتتسع 
النفرس فى التوسع؛ وتكثر المواساة والتواصل» وذلك من أقوى الدواعي لصلاح الدنيا 
وانتظام أحوالها. 

ومن ناحية ثانية فإن الجدب. الذي هو خلاف الخصب, يحدث في المجتمع من 
أسباب الفساد كل ما هو ضل أسباب الصلاح التي يُحدثها الخصب والغنى؛ وكما أن 
صلاح الخصب عام فكذلك فساد الجدب عام «وما عم به الصلاح إن وجدء عم به 
الفساد إن فد فأحرى أن يكون من قراعد الصلاح ودواعي الاستقامة»””. 

والخصب على نوعين: خصب في المكاسبء يتفرّع من خخصب المواد؛ وهو من 
نتائج الامن المقترن بها, 

وخصب في المواد» قد يتفرع من أسباب إلهية, وهو من نتائج العدل المقترن بها" ". 

هكذا تتداخل وتترابط عوامل الصلاح والعمران؛ فيكمل بعضها أثر البعض» ويتولد 
بعضهاء إلى حد كبير» من بعض. 

1 _الأمل الفسيح: فهو الباعث نحو العمل الدؤوبء ليس العمل الذي يلبي الحاجة 
اليومية وحسبء بل العمل الذي يتخذ صفة الديمومة والاتصال» حتى يبقى وراء أعمار 
أبتاء الجيل الذين أنشؤوه؛ وهذا هوسسر استمرار المواصلة والتطور والنماء في الحياة 
العملية للأمم في أجبالها المتعاقبة؛ بل للأمم المتعاقبة أيضا في سيرورة الحياة البشرية: 
«لذلك ما أوئق الله تعالى خلقه من اتساع الآمال حتى عمّر به الدنياء فتم صلاحهاء 
وصارت تنتقل بعمرانها إلى قرن بعد قرنء فيُتمَ الثاني ما أبقاه الأول من عمارتهاء ويَرْمٌ 
الغالك ما أحدثه الثاني من شعْئهاء لتكون أحوالها على الأعصار ملتثمة: وأمورها على 
شمر النطر طب 


(؟) المصدر نفسه: 115. 
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ولو قصرت الأمال» ماتجاوز الواحد حاجة يومه؛ ولا نعدى ضرورة وقته, ولكانت 
تنتقل إلى من بعده خرابا... ثم تنتقل إلى من بعده بأسوأ من ذلك حالاً ..»". 

في هذه الفقرات نقف على واحدة من أهم النظريات في تفسير سيرورة الحياة 
وح كتهاء وهي نظرية تتظمن في داخلها نظرية «التقدم» في حركة التاريخ أيضأء 
فالحياة عطاء تواصله الاجيال. بدافع الاملء فهي في تقدم مطردء والدافم صوب هذا 
التقدم هو الأمل» حتى تنتقل الحضارة من أمة إلى أخمرىء لتواصل الثانية المسار 
التقدمي للتاريخ. 


خلاصة نظرية الماوردي: 

مان السادة الخو قدمها الماوردى تتلشخص نظرية متكاملة ل الدولة و سب بل 
في حركة التاريخ أيضاء تحتل سبقاً تاريخياً كبيرأء ومع هذا لم أجد من توقف عندهاء 
ربما لأن الماوردي لم يعطها العنوان الهام الذي يلفت أنظار الباحثشين في الفكر 
التاربخي وفلسفة التاريشء إذ إنه تحدث عنها بعنوان اصلاح الدياه الذي جعله مقدمة 
وسبيلا إلى صلاح الآخرة؛ مما يُصنْف هذه المادة المعمقة في مباحث فلسفة الأخلاق: 
ون غة التار يخ" ". 

وتتألف هذه النظرية من محاور ثلاثة: 

المحور الأول العلة في سيرورة الحياة وتطور حركة التاريخ: 

جعل الماوردى «الحاجة أو «الضعف» الفطريين فى الانسانء العلة الاساسية لشيكين 
يكونان معأ شر طي الحياة البشرية» وهما: «العمل» و«الاثتلاف» لتكوين المجتمعات 
البشرية. وبهذين الشرطين تنتظم صورة الحياة وتتوفر أسباب تلبية الاحتياجات. 


(5) ولذا وضعناها نحن في هذه الفصل ولم تفرد لها بسنا مستقلا كنظر بة في فلسفة التاريخ؛ وأيضاً لأنها معدة أساساً 
للبحث قفي ثرانين الدولة وليس في تفسير التاريخ. 


١8م‎ 


هذه الفكرة لم تكن من إبداع الماوردي. بل تحدث عنها أرسطو بوضوح, 
وترجمت إلى العربية قبل عهد الماوردي. لككن الماوردي أضاف الشطر الآخر المكمّل 
لهذا والذي يفسر عملية النمو والرقى والتطور فى حاة المجتمعات البشرية. 

ذلك هر: «الاامل الفسيح"» الذى يحفز الانان للعمل فى ماوراء حدود الحاجة 
المحدودة؛ والآنيةع لإنتاج ما يمكن استثماره؛ ثم تطويره في أجيال لاحشة. وهكذا 
تنضج المجتمعات, وتتطور معالم الحضارة الانسانية جيلا بعد جيل. 

وقد لاحظنا أن هذه الرؤية تمثل تفيراً فلغياً حقيقياً لنظرية «التقدم في التاريخ» 
وبدونها ستبقى هذه النشرية قائمة على رصد وملاحظة لظاهرة ما فى الحشارات 
المتلاحقة؛ دون أن تقدم تفسيراً فلسفياً لهذه الظاهرة. 

إذن ف «الحاجة» و«الأمل» هما علّة سيرورة الحياة وتطور حركة التاريخ. 


المحور الثاني أساس الدولة: 

تحدث الماوردي عن قواعد ست تشكل أساس الدوئة والحضارة:؛ لكن النظر فيهاء 
بعد استئناء قاعدة «الامل الفسيح» التي عرفنا دورهاء ينتهي إلى إمكان جعل «العدل» هو 
أساس الدولة؛ فالعدل شككّل قاعدة لوحدهء ثم القواعد الأربع الأخرى تنتهي إلى العدل 
أيضأء فالدين في تطبيقاته هو مراعاة العدل مع النفس ثم العدل مع الناس والعدل في 
الحكم'”. 

والسلطان لايستقيم ولايستمر إلا بالعدل .. والأمان يتفرع جلّه عن العدل .. 
والخصب مرجعه إلى العدل. وهكذا يكون العدل هو الأساس الأول للدولة. ويؤكد هذا 
المبدأ جعله «الجور؛ بمظاهره: علّة للفساد والخراب والانهيار» ليكون العدل هو علة 
الصلاح والاستقامة والعمران. 


,31580 أدب الدنيا والديك:‎ )١( 


المحور الثالث ‏ القانون العام للدولة: 


العام للدولة» أو القانون العام للحضارات أيضاًء ويتألف من فقرتين: 


الأولى: إن صلاح الدولة وانتظام أمرها يتوقئف على هذه القواعد الست «فإن كملت 
فمها كمل صلا دها .6 و بحسب ما اختل عن قواعدها كول اخحتلالها وفسادها»". 


والثانية: إن الحضارة مهما يلغ شأنها فهي سائرة نحو التغيّر والزوال؛ لتقوم بعدها 
عقنازة أخرفى و فانة عت اتيكون أت الدافا ثانا كاملة وأن ركرن متتجياعانا 
شاملاء لأنها موضوعة على التغيّر والفناء» منشأة على التصرّم والانقضاء» ". 


رابعأ ‏ الدولة والسياسة عند الطرطوشي (ت١5ه‏ هاء 5؟١١م):‏ 


عُنى الكثير من أهل العلم والحكمة بالتأليف في قضسايا الدولة وعوامل قوتها 
واستقامتياء وأسباب ضعقفها وانهيارهاء لما لاحظوه من حالات تدهور واهتزاز وانهيار 
طرأت على الدولة في عهود بعض الحكام. فبذلوا الجهد في رسم فلسفة السياسة 
وقواعد حفظ الدولة؛ وغالباً ما كانت أعمالهم هذه مهداة إلى حكام أزمانهم. ومن 
أشهر الكتب التي عرفت في هذا الشأن: 


١‏ كتاب تدبير الملك والسياسة: لسهل بن هاون الدستميسانىء المتوقى 6١؟‏ هء 


: كن 


,167 المصدر نفسه:‎ )١( 

(1) المصدر نقسه؛ /1209. 

(5) النديم 7 المهرست: 547ل ياقوت / معجم الادباء 555:11 الصقدي / الواقي بالونيات 18:11 معجم 
المؤلفين 25 1857. 


١‏ كتاب سياسة الملوك: لأبي دلف العجلى. القاسم بن عيسى بن إدريسء المتوفي 
6 أو 51 شاء ين 
*- ككتابي السياسة» أو السياسة الصغير: لأحمف بن محمد بن الطيب السر خسى؛ 
المتوفى 585 ها ء 446 *'! 
؟ ‏ رسالة السياسة الملو كية: لعبيد الله بن عبدالله بن طاهر الخزاعىء المتوفى ٠٠"اه‏ ؛ 
ف ١‏ ظ 
41م 


4 كمتاب السياسة والخلفاء والأمراء: للحسين بن منصور الحلاجء المثوفى 704 هاء 
1م بوذكر له الندعه كتاباً آخخر يعتوان (السنياسة)!". 

54 كتاب السياسة الكبير. 

لا كتاب السياسة الصغير. 

أدب السلطان والرعية: والثلاثة لأبى زيد أحمد بن سهل البلخىء المتوفى 779 هع 
0 

كتاب السياسة؛ لقدامة بن جعفر بن قدامة البغدادي» المتوفى /0اه 14م" . 

كتاتتن السياسة السلطانية. اف الشاسة تلملك: لشبكويت الحيدك رق امك ب 


يعقوبء المتوفى ١ه‏ 3 ونان 


(1) ابن قتيسبة/المعارف: لاذه 47١‏ وعيون الأخبار 11 118 775و ١ك‏ هق لاا النديم /النهرست: 17١‏ 
المرزباتي / معجم الشعراء: 111 الخطيب البغدادي / تاريش بقداد 417:17 أبن خلكان /رفيات الأعيان 4: ”لا 
الذعبي / سير أعلام النبلاء :٠١‏ 38ت العاملي / أعبان الشيعة 6 417 العلهراني / الذريعة 17: 985؟. 

(؟) النديم /الفهرست: ١١6‏ وفيه؛ كتاب النياسة: التفعلى / تاريخ الحكماء: للا 008 ياقودت / معجم الأدباء 1 حرق 
الذهبي / مير أعلام النبلاء 1: 4 ]» العامني / أعيان الشيمة 76 181 967,. رفيهاجميعاً: كتاب السياسة الصغير. 

(؟) الفهرمت: ١ااء‏ كشض الفئرن: عش 1٠4ل‏ 51ع ل هددية المارفين: 520: معحم المزلفين 2١‏ 110. 

()) الفهرست: 545 141 سير أعلام التبلاء 11: 635 الأعلام 17 560. 

(0) الفهرست: “امك معجم الأذباء 1 كت الأعلام :١‏ 151. 

(3) الفهرست: 115 الأعلام 6: 0431 حلا فاخوري / تاريخ الأدب العربي: 26ل 

() الفطي / تاريخ المحكماء: 101 هدية العارفين :١‏ ا/ه الذريعة 17: 5107 الاعلام :١‏ 131 


5” ١ 


١١-0١‏ كتب الماوردى الثلاثة: (نصيحة الملوك» و(تسهيل النظر و تعجيل الظفر) 
و(قوانين الوزارة ف سسا سية الملك) التي تقدم ذكرها مع الحديث عن الماوردي. 


5 سراج الملوك والخلفاء, ومنهاج الولاة والامراء؛ وتدبير الملك والدول: لأبي 
بكر محمد بن الوليد الطرطوشىء المولود عام ١ش‏ ء 45م والمتوفى 0 شاءى 
ا 


ويعد الأخير أهم هذه المؤلفات وأكثرها شهرة» وبه عرف الطرطوشي واحدا من 
أعلام فلسفة السياسة:؛ وقد نال لوحده. من بين المؤلفات المتقدمة؛ اهتمام ابن خلدون 
وإظزاتممل موسد هات 

والجديد في هذا الكتابء مقارنة بالمواد المتقدمة؛ هو إفادته من تجارب الأمم 
الابقة واراء حكمائهاء مع التزامه مقصده ونهجه الاسلاميين» فهو يميز في تماقات 
الأمم السسابقة بين «السامات» وبين «الأحكام»؛ فالأحكام لدبهم «صادرة عن خزئة 
النيران» وسدنة بيوت الأصنام وعيدة الاوثان ... وليس عليها شيء من برهان». أما 
السياسسات «فقفد ساروا فيها بسيرة العدل وحسن السياسة» مما «لاينافى العقول شىء 
مندة ". وفي هذا حجة علمية يشد إليها في تصريحه بقوله: «فجمعت محاسن ما 
انطوت عليه سيرهم ... في ست من الأمم: العرب» والقرس؛ والروم؛ والهند؛ والسندء 
والسند هيدة ايفكل ما جمعه عنهم من «الحكم البالغة؛ والسير المستحسنة) واحداً من 
موارد كتابه» يضاف إلى الموارد الأخرى الممثلة في ما جمعه من «سير الأنبياءء وآثار 
)١(‏ وفيات الأعيان ابرط مي اجات اليلد 5 1١1‏ نفح العليب من غصن الاندلس الرطيبي "58:١‏ السيوطي / 

حسن المصاظرة ١:/121؛‏ ابن العماد /شذرات الذهب : 37 البغدادي 7 هدية العارقين 7: دلى دائرة المعارف 

الاسلامية :١‏ لالاء الاعلام 7: 0155 معجم المؤلقين ؟40:1. 


(5) قال ابن خلدون في عمل الطرطوشي في سراج الملوك: #وبوبه على أبواب تقرب من أبواب كتابنا هذا -المقدمة - 
ومسائله». مقدمة ابن خلدون: ٠١‏ 


(") الطرطوشي/ سراج الملوك: :21-2٠‏ تتحقيق جعفر البياتي» رياض الريس للكتب والنشر ط 03 ٠149م,‏ 


7 


الأولياء» وبراعة العلماء؛ وحكم الحكماء ونوادر الخلفاءء وما اتطوى عليه القرآن 
العززيرز الذي هو بحر العلوم, وينبوع الحكمء ومعدن اانا فألن م ذ للك مادة 
مفيدة في فكرة الدولة وفلسفة السياسة» وهو وإن كان جامعاً أكثر من كونه منشئاً أو 
لم إلا أنه قد حدد رؤيتف وابرع فى التعبير عن فلفته الياسية»"'"' من خلال ما 


انتخبه من الموارد؛ وما وضعه من أبوابء وما أضافه من تعليقات مقتضبة. 


ويمكن إجمال الموارد الاساسية في فكرة الدولة عند الطرطوشى فى المحاور 
الاائية: 


ضرورة السلطان: يعتقد الطرطوشي بالضرورة العقلية للنظام السياسي في المجتمع. 
بناء على أصالة النزعة الاثانية لدى الانسان: «حب الانتصافء وعدم الانصاف». لذا «فمتى 
لم يكن لهم سلطان قاهر لم ينتظم لهم أمرء ولم يستقم لهم معاش» ولم يتهنوا بالحياة»؟"" 

وأن الغايية من الحاجة إلى السلطان هو الانسان نفسه: «إن الانسان أعر جواهر الدنيا 
وأعلاها قدراً وأشرفها منزلة. وبال لطان صلاح الانسان. إذأ فهو أعز أعلاق الدنيا 


1 


وأعمها بركة» . 

وما زال الأمر مسوقاً مع الحكمة الالهية» إذ «لولا أن الله تعالى أقام السلطان في 
الأرض يدفع القوي عن الضعيفء وينصف المظلوم عن الظالم: لأهلك القوي 
الضعيف» وتوائب الخلق بعضهم على بعضء فلا ينتظم لهم حالء ولايستقر لهم قرار؛ 
فتفسد الأرض ومن عليهاه وبهذا يفسر الطرطوشي قوله تعالى: لِوَلَولا ذفْعٌ الله الّاسَ 


بَعْضهم يَنْضن لنتدت أرط 0 


6١ سراح الملوك:‎ )١( 

(1) علي إسماعيل نصار /الوعي الثاريخي لفكرة الدولة في نصوص الطرطرشي ‏ مجلة مثبر الحوار؛ العدد 55) ص 14. 
(*) المصدر نفسه: الباب السايع» ص 161. 

(4) المصدر نفسه: الباب الخامس. ص 145, 

(0) المعدر نفسه: الباب الخامس: ص 145,؛ والأبة من سورة البقرة 7 7 101, 


5. 


وأمر المجتمع البشري بين حال وجحود السلطان وحال عذفهئ هو الذي بين الانتظام 
العام وبين الفوضي العامة من فارق. فالسطان «إذا كان قاهرا لرعيته كانت المنفعة به 
عامة؛ والاموال محروسة ... وإذ! اختل أمر السلطان دخل الفساد على الجميع)؟". 

لأجل هذا كان «الدين والسلطان توأمان» فقد ورد عن رسول الله (صلى الله عليه 
وآله وسلم) أنه قال :إن الله ليزع بالسلطان ما لايزع بالقرآن»'". 

فحتى هذا الئص المأخود صن عهد ددجن #الدين والسلطان توأمان) أو «الدين 
والملك أخوان» تجد الطرعلوشى ينتزعه مباشرة من النص التبوي» إصراراً على تأكيد 
المرجية الاسلامية لأفكاره. 

ثم يرى الطرطوشى فى الحاجة الضرورية إلى السلطان حكمة إلهية» قفى الحاجة 
إلى اللطان دلالة على التوحيدء إذ إن «العالم يأسره في سلطان الله كالبلد الواحد فى 
يد سلطان الأر 0 

أركان السلطان: النضام السياسي لابتقرم بالسلطان وحده؛ بل هئاك أركان أساسية 
بها تقوم وظيفة السلطان ومئنزلته؛ 

أحدها: «قاضء لاتأخذه في الله لومة لاثم». 

والآخر: (وصاحبب شرطة ينتنصفقف الضعيف من الموي». 

والثالتث: لإاضاحب خراجء ستقضى ولا بظلم الرعبة». 

والرابع: (اضاا حب ير دك يكت بخبر هو لاء على الصحة»؛. 


()المتدر نفسه: الياب السابق» ص ١“‏ . 
(؟) المصدر نف الباب الثامن عشرء م 141. 
() المصدر نفه: الباب المايم» ص كل 


ثم: #المجند» الذين هم حماة الدولة وأداة حفظها”". 

والعلاقة بين أركان الدولة فيما بينهاء وبين أركان الدولة ووظائفهاء علاقة ترابطية 
وئيقة: #المُلك بناء والجند أساسه: فإذا قوبي الأساس دام البناء» وإن ضعف الأساس 
انهار الناء؛ فلا سلطان إلا بجند؛ ولا جند إلا بمال؛ ولا مال إلا يجياية»؛ ولا جباية إلا 
عارك ولا عمارة الابغد ل تان الندل اناي الات لخب 

خصال نظام الملك والدول: من أساس الملك ثلاث خصال؛ ورد بها الشرع» في 
نظام الملك والدول» وتى” 

١‏ -اللين وترك الفظاظة. 

*_المشاورة. 


؟ أن لايستعمل على الأعمال والولايات راغياً فيها ولا طالباً لها. 

وهذه الخصال الثلاث التي ورد بها الشرع: «اثتتان نزت من السماء؛ وواحدة قالها 
ال لد 

أما الالهية» قال تعالى: «فبمًا رَحْمَّة من الله لست لَهُمْ ولو كنت فا عَليظ القلب 
لأنفَضُوا من حَوْلك فاغف عَنْهُمْ وَاسْتَثفر لَهُمْ وَحَاوِرْهُمْ في الأمْر4'". وفي الآية إشارتان: 

إحداهما: أن الفتلاظة تثقّر الأصحاب والجلاءء وتفرّق الجموع ... وأخلق بخصلة 
شر الأولياء أن تطمع الأعداء. 

والثانية: في قوله تعالى: «رَشَاورْهُمٌ في الأَمْرِ4 فإن نفوس الجلساء والنصحاء 
والوزراء تصلح عليه وتميل إليه. 
)١(‏ المصدر تقب: الاب العشروثف ص 7١1‏ 


)0 المصدر نفب: الياب الحادي عثرءة صر اماد 


() سورة آل عمران " 1847. 


وأما النبوية: قمأا ورد عن التي (صلى الله عله وآله وسلم) أنه قال: « آنا لانستعمل 
على عملنا من أراده؛ والسر فيه أن الولايات أمانات» وتصرّف فى أرواح الخلائق 
وأموالهم. والتسرع إلى الأمانة دليل على المخيانة ... وإذا اؤتسن خائن على موضع 
الأنانات: كان كمن «نترعى الذئب الغدم. ومن هذه الخصلة تفسد قلوب الرعايا على 
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ملو كها» ١‏ ا 

أساس دوام الدول: «العدل» أيضاً هو أساس دوام الدولة ونمو العمران فيها عند 
الطرطورشي. فالعدل الذي وصفه سابقاً بأنه «أساس لكل الأساسيات» يعده هنا «قوام 
الملك» ودوام الدول» لأس كل مملكة سواء ا لبوادة ا انا 

والعدل على نوعين: «إلهى» و«اصطلاحى): 

الأول عماده «أن يجمع السلطان إلى نفسه محملة العلم ... العلماء الأبرار» إذ الواجب 
على السلطان بمقتضى العدل الشرعيء الالهي «ألا يقطع أمرأ دونهم؛ ولابفصل حكماً 
إل بمشاورتهم). 

أما الثانىء. وهو السياسة اللاصطلاحية. فهى «وإن كان أصلها على الجور» إلأ أنها 
ايقوم بها أمر الدنيا وكأتها تشاكل مراتب الإنصاف», 

ولأجل هذا يقال: «اللطان الكافر الحافظ لشرائط السياسة الاصطلاحية» أبقى 
وأقوى من السلطان المؤمن العدل في نفسه. المضيّع للسياسة النبوية العدلية .. 

«فلا يقوم السلطان لأهل الايمان ولا لأهل الكفر؛ إلا بإقامة العدل التبويء أو مايشبه 
العدل من الترتيب الاصطلاحى»'”. 


.155 1560 المصدر تقفسه: الباب العاشره ص‎ )١( 
المصدر ثفه: الباب الحادي عشرء ص 55أ,‎ )1( 
.11/١ 17١ المصدر ثفه: الباب الحادي عشرء ص‎ )7( 


إذن فعللاقة الدين بالدولة لاتتجلى بالعباداته ولحن بالمعاملاات» التي هي تطبيق 
للوظيفة الاجتماعية للدين. وهذا هو معنلى قوله #الدين والسلطان توأمان» وشو مراد 
الحدنت المروى: أن الله ليزع بالسلطان ما لايزع بالقرآن», وهو المراد من اشتراط 
العدل لاستقامة السلطانء لأهل الايمان ولأهل الكفر سواء. 


بوجوده الصلاح, سيعم بعدمه الفساد, وإذا كان «العدل» هو «أسْ كل مملكة» وأساس 
«دوام الدول». فإن الظاسم') هو اساي خرانها وزوالها: وللظلم مصاد بق متعددة) ولكل 
واحد من هذه المصاديق هناك التفسير الفلسفى لأثره فى نظام الدولة وتماسك أركانها. 
وإذا كان الحديث عن «الظلم» ملازماً للحديث عن «العدل» والحديث عن أسياب 
الفمعف والفساد. ملازماً للحديث عن أسباب القوة والصلاح: فثمة عناوين آخر يفرد 
لها الطرطوشي بابين بنتزع أحدهما من تجارب الملوك والسلاطين'"؛ ويؤلف الآخر 
من رؤى الحكماء' '. لتجتمع لديه عناوين متعددة قد يكون كل واحد منها علّة لخراب 
المملكة وزوالهاء وقد يككون أيضا بعضها متفرعا عن يعضء وجميعها لاتخرج عن 
كونها مصاد بق للطلم وأهم هذه العناوين: 

| الظلم: وهو أساس فساد الدولة؛ قي كل أتواعه: 

- فالظللم قد يكون هو علّة ضياع المال؛ الذى هو «قوة السلطان» وعماد المملكة ... 
وهو أقوى العدة على العدو ... وحياة الأرض» وهو إنما ايُستغزر بالعدل؛ ويستنزر 
بالخللم: إذ دلا بعل مع الصلاح شيء؛ ولايبقى على الفساد شيء». 

وقد يتمثل الظلم يميل السلطان إلى الشهوات واللذات والدخول في المعاصي 
«فالاشتغال باللذات لابد أن يؤدي إلى ظلم العمال للرعية؛ والجور على أهل الخراج؛ 


)١(‏ المصدو نفسه: الباب. الثاني عثر. 
(؟) البسيةر تبه آلباب الثالك عقر 


وإبطال عطاء الجند» وزوال الطاعة»''". والطاعة هى الخصلة «التى بها يبعز السلطان» وبها 
بتحفق «التاتفي والالتثام» ويها «اتقام الحدود. وتؤزدى الفرائض» وتحقمن الدماى وتأمن 
السيل». 

ويتمئل الظلم أيضاً بجور جباة الاموال بأهل الخراجء الأمر الذي يؤدي إلى تعطيل 
«عمارة الارضين» وفسادهاء فإذا كانت «عمارة الارضين» هى أساس نمو «المال» الذى 
هوهقوة السلطان وعماد المملكة وحياة الأرض» فإن الجور على أهل العمارة يؤدى 
بالضرورة إلى ضعفهم وقلة حرصهم على العمل» و«إذا ضعف المؤزارعون عجروا عن 
عمارة الأرضء فيتركوهاء فتخرب الأرضء ويهرب الزراع؛ فتضعف العمارة» فيضعف 
الخراج» وينتج ذلك ضعف الأجناد. 

وإذا ضعف الجند طمع الأعداء فى السلطان». 

من هنا فإذا «طال عدوان [ملك على أهل الخراج] زال سلطانه»'”. 

ب خميانة الأمانات: التي تأتي عن تولية خائن على موضوع الأمانات «ومن هذه 
الخصلة تفسد قلوب الرعايا على ملوكهاء لأنهم إذا اهتضمت حقوقهم وأكلت أموالهم» 
فدت نياتهم؛ فأطلقوا ألسنتهم بالدعاء والتشكي»”". 

ولايتوقف الأمر عتد الدعاء والتشكى, لأنه «إذا اعنضمت حقوق السلمين» وأكلت 
أموالهم. فدت نياتهم» وقلت طاعتهم. فانتشضت الأمور ودب الفساد فين الملك». 

لذا فإن «معظم ما بدخل على الدول من الفساد ايأتى) من تقليد الأعمال أهل 
الحرص عليهاء لأنّه لايخطبها إل لص فى ثوب ناسلك)!*. 


() المصدر ثفسه: الباب الثاني عشرء ص 198 

(؟) المصدر تفسه: الباب السابع والاربعون؛ ص 534 5/٠‏ 
() المصدر نفسه: الاب العاشر؛ ص 15. 

(]) المصدر نفسه: الباب الثالث والخمون؛ ص 415 .475١‏ 
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ج ‏ خخصال مترابطة فى الملك: وهى خصال مضادة لتلك التى كان من شأنها أن 
تزيدك في التالف والتناصرء وتعزز الطاعةء كاللين» ترك النظاظة؛ والمشاورة؛ وتولية 
الأمور ذوي الأمانة والكفاءة. 

5 ش : ا 

ف «الكبر والاعجاب» و«الاحتجاب» ود«الكذب؛ و«البخل» و«الحد» وآمثالها ع 


خصال تهدم الملك بما تفعله من فساد في أركان المجتمع تنهدم معه اللاعة» وتستشري 
الفوضى. «قال الاوزاعى: يهلك السلطان بالاعجاس والاحتجاب». 


ويعزز ذلك الطرطوشي حين يرى أن «الاحتجاب» هو أولى الخلال في هدم 
ان 

ويمكن أن نلاحظ هنا أن هذه اللخصال ليست بالعوامل الاصلية؛ بل هى متفرعة عن 
خصال جامعة؛ فالخصال المذكورة هنا تكاد تكون كلهاء أوجلهاء متفرعة عن 
«الاستبدادة هذا العامل الاساسى فى خراب الدول والممالكء والذى استفاده 
الطرطوشي من تجارب السلاطين”". فالفظاظة:؛ والانفراد بالرأي دون مشاورة 
والاعجاب. والكبر: والاحتجاب؛ والحسد» كلها من ملازمات الاستبداد ودواعيه. 


هذه هى جملة المحاور الاساسية التى تخص فكرة الدولة وقواعدهاء عوامل نموها 
وقوتهاء وأسباب ضعفها وائهيارها. وهى قواعد خامة تنطبق على كل دولة» فى كل زمان 
ومكانء فهى مستخلصة من تجارب الأمم والممالك المختلفة» تؤكد الصبغة الاسلامية 
الظاهرة فها تجلية البعدل المدني» الاجتماعي السياسبيء تللدين. 


.1 85 18٠ المصدر نفسه الباب الثانى عشر) ص‎ )١( 
.185 (؟) المصدر نفسه:‎ 
فو المصدر ننفصة ؟ الباب الحادي عشرء ص الا رو‎ 
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خائتمة البحث: 

تجلت لنا في محاور البحث معالم رؤية واضحة حول حر كة التاري» فى بعضص 
مرأحلف مرحلة الدولة العامة (الحضارة؛. كما حملت ملامح لنظرية في فلسفة التاريخ, 
لم تكتمل صياغتها» لعامل موضوعي واضح, وهو عدم نفج هذا النوع من الفكر 
الفلفى فى العقل البشرى عامة. حتى ذلك الوقت» غير أن ما تحقق إنجازه فعلاء مما 

فهناك رؤية فلسفية واضحة قائمة على إدراك أن وراء الطلواهر التاربخية عزلا 
وآنابا متؤشوقة تمك اكتثافها وتحد بلاها بوضوح. 

- وأن المجتمعات البشرية (الناس) هى المسؤولة عما يمكن أن يدخل في رسم 
مستقبلها وتقرير مصائرها الدنيوية؛ فهي المسؤولة. أولاً وآشراء عن أسباب الصلاح 
والعمران فى ممالكهاء وهى المسؤولة بالدرجة نفسها عن أسباب اللخراب والقساد. 

- وعلى الصعيدين, نحن أمام رؤية دينيةء تستند إلى الدين فى إعطاء الاولوية للحياة 
الآخرة؛ وى تفسير بعطس مبادثها الفلسفية؛ غير أنها رؤية مغايرة تماماً لنظرية «العتاية 
الالهية» التي قال بها اوغسطين والعديد من فلاسفة عصر النهضة في أوربا الحديثة» فلا 
مكان للجيرية فى هذه الرؤية ‏ الاسلاهية ‏ مادامت الظواهر التاريخية محكومة بعلل 
موضوعية يمكن اكتشافها والحيلولة دون الوقوع بهاء إذ الانسان هو المسؤول عما يقرر 
مصيره. ليس الاخروي فقّطء بل الدئيوي أيضا. 

فيعك هذاانية افكار فائقة الاهمية في فلسفة الحياة والسيرورة التاريخية. 

تعاملة الحاءصة؛ و !العف )؛ هما المحمرّان والداقعان الاساسيان تحضو الحركة 
والعمل أولأء ثم نحو تكوين المجتمعات البشرية ثانيأ ثم نحو الاحساس يضرورة 


الدوئة؛ النظلام (السلطان) ثالثا. 
ثم عامل «الامل الغيح» شو الشتر الكامن وراء تطور المجتمعاتث والدول» وتمدم 
حراكة العاريخ. 
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ولو أن الصساوردي ‏ صاءحب هذه الأفكار الأخيرة ‏ وضع أفكاره وفق تراتب فلسغفي 
ممنهج قائم على رصد حركة التاريخ» لكان أول من وضع نظرية واضحة ومتكاملة في 
فلسفة التاري» ولكان قد حفلي بجدارة بلقب «الأب لفلسفة التاريخ». 

وإذا استثنيا فكرة الماوردي هذهء وعدنا إلى موضوع البحث الأصلي حتى الآن. 
فكرة الدولة بعد قيامهاء وقوانينهاء فنحن أمام رؤية منسجمة في حركة التاريخ في 
واحدة من مراحله (الدولة العامة) وصولاً إلى نهايتها بالانهيار والزوال» لأنها «موضوعة 
على التغير والفناء» منشأة على التصرم والانقضاء؛ كما قلّم الماوردي. 


وأخيراً فإن هذه الرؤية حول الدولة العامة ومصيرهاء لم تكن بعيدة عن السبر 
والاستقراء التاريخيين؛ بالمعنى الدقيق للكلمة» فحتى لو اقتصرت مصادر الامام على 
التي أمكنه النظر فيها على الكتب السماوية ‏ القرآنء والتوراة؛ والانجيل - فإن كلامه 
صريح في ذلك: «إني وإن لم أكن عُمَرت عمر من كان قبلي» فقد نظرت فى أعمالهم. 
وفكّرت في أخبارهم''. وسرت في آثارهم حتى عدت كأحدهم بل كأني بما انتهى 
إليّ من أمورهم قد عُمّرت مع أولهم إلى آخرهم؛ فعرفت صفو ذلك من كدره ونفعه 
من ضسرره»'". وكذا كان الرجوع إلى تجارب التاريض واضحاً لدى طاهر بن الحسين 
والماوردي» وهو أكثر وضوحاً وصراحة في دراسة الطرطوشي. 

وفى هذاما يكفي للقول بأن هذه الرؤية لم تكن رؤية نظرية؛ ايد يولوجية؛ بحتةء 
تسقط مفاهيمها على الواقع؛ وتحاول صهره في قوالبها الجاهزة: إنها لم تتعامل مع النص 
القرآني في رجوعها المكثف إليه وإلى إيماءاته بهذه الطريقة التجريدية» بل على 
العكس تعاملت معه كمحفز لقراءة الواقع, والنظر والتأمل في تجارب البشرية؛ من أجل 
اكتشاف العوامل الموضوعية المؤثرة فيهاء ومعرقة علل الظواهر التاريخية الكبرى. 


. لايبعد أن يكون الأصل: ١وسبرات أخيارهم‎ )١( 
."1/ نهج البلاغة  قسم الكلمات  الكلمة‎ )( 


وبعيارة أخرىء إنها لم تتعامل مع النص القرآني في الحياة المدنية باعتباره حاكماً 
على الواقع؛ بل اعفان شارصا ذه كاغقا عن تابه 

من هنا أمكن تميز هذه الرؤية ليس فقط عن نظرية العناية الالهية» بل عن كل 
صياغة ابد يولوجية -الجدل الهيجلىء والمادية التاريخية نموذجاً عمدت إلى تفسير 
الواقع بحسب مقولات ايديولوجية تمت صياغتها على نحو يجعل المناقشة فيها تهديداً 
لتلك الايد يولوجية برمتها. 


)١(‏ سوف نلحتاج إلى العوده إلى هذه الفكرة في الفصل الأخبر من هذه الدراسة. 
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الفصل الثاني 
الفكرالمّلسهي ذي التاريخ عند المسلمين 


حتى القرن الثامن الهجري 
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لمهيد. 

ليك من الصعب الوقوف على العديد من الرؤى والافكار الفلسفية في التراث 
العربي والاسلامي التي تفسر بعض الظواهر التاريخية» وهي أفكار ورؤى تتغاوت من 
حيث العمق والاهمية وسعة النطاق. بين أفكار تتناول قضايا خاصة ذات دلالة تاربيخية. 
وأخرى تتناول ظواهر عامة فى تاريخ الجماعات البشرية. 

أفكار قد تنحصر مصادر معرفتها بإلهام الطبيعة: أو الملاحظة العامة لقوة وضعف 
القبائل والممالك» عبر عنها الشعراء العرب قبل الاسلام» والشعراء العرب المسلمون. 


بنمط واحد» وسياقات متققة .. 


وأفكار أكثر منها تعقيداًء تنطوي على رؤية فلسفية واضحة: اتخذت من الشعر أيضا 
وسيلة للتعبير عن أبعادها.. 

وأفكار أخرى أكثر عمقاً ونضجاً واتساعأء توصل إليها مؤرخون كباره أو فلاسفة» 
نتيجة جهود عقلية غذتها معارف غزيرة؛ سيكون من أهمها الوعي التاريخي والملاحظة 
والاستقراء والتفسير العقلي للظواهر التاريخية. وهذه الاقكار الاخيرة: إضافة إلى ما 
وقفنا عليه في البحث السابق؛ جعلت من الفكر الفلسفي في التاريخ أمرا ملحوظاء 
كواحد من فنون العلوم والمعارف المنتشرة فى الاوساط العلمية في العالم الاسلامي, 
آخذاً بالنمو في مسار تصاعدي وتكاملي؛ ليأخذ شكله الأكثر شمولاً فى صياغة نظرية 
معمقة ومتماسكة فى وقت لاحق؛ قريب. 


تعالج في هذا التمهيد نموذجين من الأفكار؛ مختلفين تمامأء لكنهما يتفقان في 


كونهما اتنخذا من الشعر وسيلة للتعبير» من هنا أمكن أن نضعهما معأ تحت عنوان 
«حكمة الشعراء:: 


النمودج الأول: تلك الأفكار ابسيطة التي كان مصدرما إلهام طبيعة الصراع القبلى 
والحفاري الملاصى بقوة لحياة الانمان؛ هذا النموذج يدور حول سر القوة أو الضعف. 
في القبيلة أو المملكة: كما تعكسه طبيعة الصراع؛ سنقف عليه عند ثلاثة من الشعراء؛ 
مذ كُرين بأن أمثلته في الأدب العربي كثيرة جداً: 
١‏ سد غنتورة بن شداد رت نخر 1؟ ق . هاه 2 


فى وحدة من حماسياته؛ متحدثاً عن علّة المجد والثلاء وعلّة الذل والهوان» ينول 


علسسروء 
لْعَمرّك إن المجد والفخر والعلا ونسيل الأمانسي وارتفاء المسراتب 
لمن يلتقسى أبطالها وسّراتها بقلب صمبور عند وقع المضارب 
ومكي بخن اسيك تدا منتقل ا - عند تلن النانياء شورق الك القن 
ومسن لم يرو رمحه من ذم العدا اأاائع ك فناتير: التا بترا طوين ” 
تق اننا الكل كن المميرت كن . .واتويحة الست عسرض الا 6" 


كم 


يعيش كما عاش الذليل بغصّة2 وإن مات لايجري دموع النوادب”* 


نشرط الميجل» وعلته الاولى» هو بتاء القوة الكافة لمواجية الاعداء, والاستعداد 
التام لها والعسبر عليها حتى النهابة) ومتى ما انخرم هذا الشرط كانت النتييجة الهزيمة 


,4١ 16 دار إحياء التراث العربى: الاعلام‎ #397 ١ الأغاني‎ )١( 

(") سمر القنا: الرماح. القوامسب: واحدها القاضب؛ وهو السيف الشديدالقطع. 

(؟) القنا الخطى: الرماح الخطية؛ نسبة إلى خط؛ وهر موضع باليمامة تحمل إليه هذه الرماح من بلاد الهتد. 

(؟) ديران عنترة: 717 شرح علي العباسي. مؤسسة الأعلمى للمطبوعات؛ يروت» ط 1 1115ه _حككام, 
ويلاحظ أن في البيت الأخير إقراء: فالصواب «بّعش؛ لأنها جواب الشرط؛ في دومن لم برر... ويمط» لكن معها 
يختل الوزن. ولم يبه شارح الديران إلى هذ). ْ ْ 
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والذل والهوان. وهذا قانون سار على الفردء كما هو سار على القبيلة. حيث توزعت 
حروب عنشرة وانتصاراته. وهو سار على آلامة كما يبدو من عموم المعنىي. إنه يتحدث 
هنا عن عنصر «الجند؛ من أر كان الدولة: الذى أولته مواد البحث السابق أهمية فائقة 
بلغة فلسفة السياسة. لكن عنترة الذي لم يعش في ظل دولة؛ ليتعلم النظر في قواعدهاء 
قد الهمته طبيعة الحياة القبلية هذه الحكمةء كما علمته أن «الصراع» بين القبائل حقيقة 
ملازمة لوجود القبائل التي تنشد المجد والفخر. وتكافح الذل والهوان. 
؟ ل زهير ابن أبي سلمي (15 ق. هاء 20)109: 
رأى زهير أن الظلم من طبائع بني البشرء لذا لابد من التتجهز بالقوة والعدة والعزيمة 
لدفع الفللم المتوقع؛ الذي ينال عادة الاقوام الضعيفة» فيهدم كيائها ويشتت شملها: 
ومن لم يذد عن حوضه بلاحه يدم ومن لا يظلم الناس بْظلم” 
ليس هو هنا بداعية إلى الظلم» بل هو محذر منه؛ داعية إلى الاستعداد الدائم لردعه. 
لا شك أن الحياة القبلية التي تطغى عليها ظاهرة الغزو المتكرره تُعلّم أهلها مثل هذه 
الحكمة. وهذ! المعنى سيتكرر في المثال الآني.. 
*« ب أبو الطيب المتنئي (ت 4 ه” هساء 4586 م): 
المعنى الذي صاغه شاعرا العصر الجاهلي سيصوغه المتنبّى بعد نحو ثلاثة قرون 
ونصسف: فى ينين اتمهرا شهرة الشكم الوسيدة البالغةه وما ذلك إلا لملاصقتهما الوعي 
الإجتماعي الغاء: يقول المعبي: 
لايسلمٌ الشرف الرفيعٌ من الأذنى ‏ حتلى يسراق على جوانبه الدمٌ 
والظلحٌ من شيم النفوس» فإن تجد ذاعقّةءفلعلةلابظلة” 


.27 27 مفلل دار إسياء التراث المعربى؛ د. ث,. الاعلام‎ :٠١ الأغانى‎ )١( 
(؟) من معلقة زعير: الزوزئى / شرح المعلئثات السيع.‎ 
شرح ديوان المبيء» عد الر حسمن البرقوثى 1:5 307-5437 دار الكتاب العربى: بر رمتب لا1ا3 لكرذا,‎ 0 


دا 


فالحروب والصراع بين الامم ناشيء عن نحصلة في طبع الانسان» عى «الظلم1؛ هذه 
الخصلة التي كانت عند فلاسفة السياسة والاجتماع؛ ومنهم الماوردي والطلرطوشي كما 
تقندم: داعياً إلى إقامة الدولة وانتصاب السلطان» هذه الخصلة سوف إن تموت في حال 
وجود العلة المانعة من ظهررهاء وهي السلطة والقوة والشوكة» كما قرر الماوردي. بل 
تختبئ لتعاود الظهور مرة بعد ألضصرى كلما ضعقت القوة المانعة منهاء لذا فلا سبيل 
للحناظ على المجد «الشرف الرفيم: إلأ بالاستعداد التام والدائم لمقارعتها حيثيا 
ظهرت,. فحياة الامم إذن بقوة شوكتها وقادرتها على الذب عن نفسها أمام العدوان 
المترقب في كل أن. 

هذه مبادئ عامة قد بدر كها كل من له ملاحظة حتى من عامة الناسء تنتظر الجهد 
الفلسفي الذي يجعل منها نظرية في تفسير حركة التاريخ في بعض مراحله؛ أو في 
تفسير واحدة من الظواهر التارييخية؛ وقد عبر عنها الشعراء هناء بلغة الوجدانء كما عبر 
عنها الحكساء ‏ الميحث السابق -بلغة الحكمة؛ أو فلسفة السياسة» ضمن قانون الدولة 
وأركان الملك. 


النموذج الثاني: ذلسغفة تحدئت بلغة الشعره مثالها البارز: 


4 س أبو العلاء المعرّي رت 449 هساء لاهء و0 : 
النظرة اتشاؤمة في فلسعة 5 العلاء المعرىي كانت دائما مستمدة مق التاريخ. 
يزرقه المستقبل باستمرارء والمستقبل مجهولء لا جدوى من اللفكير فيه: 
0 ل ش : 0 
اطرقة كرق» ليس ل غلة يخأ نخد ولا لغيريء ولا يحزنك إطراقي 


للق تاريخ بغداد 6: 35 معجم الأدباء ؟: لاحك إعلام البلاء يثار بخ حلب الشهباء ): لثلاى فلرام الاعلام ١‏ 001 معجم 
المؤلفين .55١ 1:١‏ 

() المعري/ لزوم مالا يلزم ؟:مء5ء دار يروت للطباعة والنشار112ها5خام. و(أطرق كرى) كلمة تقال لجبه 
العسب تيه 


7” ١م‎ 


وإذا كان التاريخ هو المصدر الوحيد الذي يستلهم منه أبو العلاء الاجابة عن 
سألت عن الاجيال في كل برهة فكانوا فريقاً سار إثر فريق"" 
وإذا كانت أآثار الماضين تغرىي الاحياء. فإنها وفق الفلسفة التشاؤمية» مثل أصحابها 
سائرة إلى الهلاك: 
وأعظم آثار الانام بقة تفتير ا مدلفة يوون 
ويبقى الهلاك هو الجواب الوحيد الذي يستشفه العقل من تعاقب الامم والأجيال: 
كم حل حيث تبلى الحي من أمم ثم انقضرا وسبيلا واحدا سلكوا 
إن تسأل العقل لا يوجدك من خبر 22 عن الأوائل إلا أنهم هلكو"'" 


قف 


ومرة أخرى؛ حين يدعوه وباء أصاب مصر إلى العودة إلى التاريخ: لا يخرج العقل 
بغير تلك النتيجة ذاتها: 

أنبأنا اللي بلقيا الردى>2 فالفوث من ص حة ذاك اللبأ 

هل قفارس والروم والترك أو ربيعة أو مُض بر أو سسا 

ناجيةٌ فى عر أفلاكها تايب القونت” ال ا 

فهناك سي يخبؤه الدهرء أن قوة عليا حاكمة على هذا الكون والانسان بالهلاك؛ 
يرمز إليها المعرى حيناً ب «الفلك»: 


سألت رجالا عن مَعَدَّ ورهطه وعسن سبإما كان يسبي ويّسبا 


(1) المعدر نفه 2:5 ,7١2‏ 
(5) المصدر نفه :165). 
() المصدر نفه 5: 54؟, 
(؛) المصدر نفب :١‏ كة, 


فقالوا هي الايام لم يخل صرفها 2 ملسيكا يفدى. أو تقسيا ينبا 

أرقن فلك 1 آل الفقي دارا شيو اعتييا ل ا 

فعلى الرغم مسن أنسه لاحظ هذا التداول في الستاريخ؛ و«أن الايام 
-التاريخ لم تخل حوادثها أن تكون: إما ملكا يحكم: أو رجلا صالحاً يبعث نبيأ»'". 
إل أن هذا لا يعني أكثر من مسير الجميع صوب الهلاك؛ ف «الفلك» الدائر بالجميع قد 
خأ للجميع عاقبته هذه. 

وفى مرة أخترى يكون هذا السر هو «عالم العلوه: 

0 2 5 . 5 ١ و2‎ ٠ 

لعالم العلو فعلى لأخضاء بنه في عالم الأرض من وحش ومن أنّس"' 

فكانه اتتهمى من جولته الطويلة في التفكير في المصير والمستقبل إلى مأ يتفق مع 
نظرية «الععناية الالهسية» بكل ما تتضمئه من جبرية مطلقة» وكان التاريخ دائما هر معينه 
في هذه الفلسفة. لكنه التاريخ الذي ليس له إلا إخبار واحد إخبار عن الهلاك. المحتوم 
والمصير المعتم. 

ولعل التحليل الدقيق يفنضى الاعشراف بأن المعري قد أسققط نظرته التشاؤمية 
المسيقة على التاريخ؛ فلم يسمع منه إلا هذا النبأء فلم تكن حركة التاريخ هي مصدر 
فلسفته هذه إنما كان التاريخ في واحدة فقط من صوره؛ موضعاً لتطبيق تلك الفلسفة. 
وأبا كان فقد قدم المعري لون من ألوان النظرة إلى التاريخ: ونمطاً من أنماط التحليل 
العقلى لتقلياته. 

هذه الأمئلة» حتى وإن بدت متوامعة من وجهة النظر الا لغلسفية» فانها : تككف عن 


5 ماه 


حقيقة منادها أن إدراك دور العقل في فهم التاريخ له حوره فى العقل العربي 


.55:1 المصدر ثفه‎ )١( 
دار المنتخب العربى» بيررث» طالء 1115 هء 55كام.‎ 19١ (؟) إبراعيم العائي /الزمان فى الفكر الإسلامي:‎ 
.48 :5 (؟) المعري /لزوم مالا ينزم‎ 


رون 


والاسلامي» حتى قبل ظهور الفلسفة والفكر الفلسفىء أو بعيدا عرد أجوائهاء وقد يكون 
مصدره محصوراً في إلهام الطبيعة؛ والتجربة الخاصة» حتى لو كانت محدودة في إطار 
بئة اجتماعة والحدة. 


بعد هذه الصورة العامة ننتقل إلى ما هو أكثر دقة مما يندرج في فلسفة التاريخ من 
أفكار ورؤى خلص إللميها بعض كبار المؤرخين والفلاسفة» والتى يلاحظ فيها التطور 
والنضج حتى مطلع القّرن الخامس من الهجرة. 

ويلاحظ فيها أيضاً أن القليل من المؤرخين والفلاسفة فقط هم الذين قدموا أفكاراً 
تكشف عن رؤى فلسفية في التاريخ» تتفاوت في عمقها ونضجها واتساع نطاقهاء وقربها 
من تكوين معالم نظرية واضحة في فلسفة التاريخ. وأبرز هؤلاء: 


اليعقوبى؛ المسعودى. إخوان الصفاء ومسكويه؛ وابن طباطبا. 


١‏ اليعقوبي [حدود >؟"9'؟ هاء .و 6د 

لدى اليعقوبي ظهرت بوادر أفكار فلسفية: لكنها بقيت في مهدها. وعلى وجه الدقة 
عرفت لليعقوبي فكرتان في هذا الموضوع؛ وكلاهما ليس لهما أثر في كتابه الشهير في 
التاريخ. إنما وضعهما في أعمال أخرى له؛ وهاتين الفكرتين هما: 

أ «مشاكلة الناس لزمائهم»: والمراد بالزمان هنا هو السلطان من حيث انعكاس 
سيرته وسياسته على المجتمع في عهده؛ وهكذا أطلق العرب لفظة «الزمان» على 
السلطان نفسه. نقل الطرطوشي أن زياداً سمع رجلا يذم الزمان» فقال: لو كان يدري ما 
الزمان تعاقبته» إن الزمان هو السلطان. 

ونقل أيضا أن معاوية سأل ابن الكوى أن يصف له الزمان» فقال ابن الكوى: أنت 
الزمان؛ إن تصلح يصلحء وإن تفسد يفسد"". 

وهذا هو المعنى الذي أراده اليعقوبي» إذ قال في كلامه: «... فإن المسلمين في كل 
عصر تبع للخليقة؛ يسلكون سبيله» ويذهبون مذاهبهء ويعملون على قدر ما يرون منه 
ولا يخرجون عن أخلاقه وأفعاله وأقواله» ". 

وبهذا المعنى وضع عنوان رسالته ثم خصصها لذكر نماذج من سير الخلفاء 
والملوك وأخلاقهم؛ التي صبغت ‏ إلى حد كبير ‏ طبائع مجتماعتهم وتطلعاتها: 


(1) هو أحمد بن إسحاق - أبي يعقوب بن جمفر بن وهب بن واصح»: الأخباري الكاتبء العباسمي بالولاء. كان جده 
واضح من موالى أبي جعثر المنصور وعمل له حاكبا على أرميتيا وأذربيجان؛ وعمل للمهدي من بعده على مصرء 
أو على البريد بمصر. ولد اليعقوبي ونشأ في بغداده ولم يعرف تاريخ مولده» ثم رحل مطلع شبابه إلى أرمينياء اطلع 
على الكثير من العلوم؛ وتمرّس في التاريخ والجغرافية؛ وأجاد عدة لغات؛ وصنف في التاريخ خمسة كتب. بقفي 
منها (كتاب التاريخ)» رفي الحغرافية كتابين» بفي منها (كتاب البلدان). وله رسالة صغيرة بعنوان (مشاكلة الناس 
لزمانهم). كان حا في شوال مئة ؟185ه . 
[تاريخ اليعغوبي 1: الب معدم الأدباء ه : فى النجوم الزاهرة؟ : ٠‏ الاعللام 3: ] 

( 25 اليعقوبى / مشا كلة الناس لز مائهم: 43 تسقيل وليم ملررد؛ دار الكتاب الود يله ببررت» ل ع. 
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فعندما يغلب علبى السلطان الزهد وخئوئة العيشء يقلده الولاة والكبار والوجهاء؛ 
ليسري هذا الخلق في عموم المجتمع؛ كما كان عليه حال الامة في عهد أبي بكر 
وعمرارضص6". وإذا مال السلطان إلى جمع الثروة والاملالد والعناية بال خرف والزينة: 
تداول ذلك الولاة والكبراء والوجهاء وشاع بين الناسء كما ظهير ذلك في عهد 
عشمان(رض)»؛ ثم استشرى في عهد معاوية”". وإذا غلب على السلطان اللهو والطرب 
ظهر ذلك في أهل مملكته: وهذا ما ظهر بالفعل أيام يزيد" ”. وإذا اشتهر السلطان بالميل 
إلى العلوم والمعارف وإ كرام العلماء» كثر في زمانه التصنيف ومجالس المناظرات». 


وازدهرت الحركة العلمية» كالذي شهدته الحضارة الإسلامية فى عهد المأمون!ة. 


هذه الرؤية الى تمنح السلطان الدور الاساسي فى حفظ الدولة؛ وتضع على كاهله 
الوزر الاكبر في ضعفها وانحلالها أو خرابها وفسادهاء هى التى قال بها الماوردي بعد 
ذلك» معززاً بحكمة ينسبها إلى بعض البلغاء؛ كما وصقه. تقول: «السلطان في نفسه إمام 
متبوع؛ وفي سيرته دين مشروع. فإن ظلم لم يعدل أحد في حكم,؛ وإن عدل ثم يجسر 
أحد على ظلم). 
الناس مثل زهمانهم تد الحذاء على مشاله 
ورجال ودهرك مثل دهرك حسى ا خمي علج 
15 تيت الاصتا مصبيرى التباد شان يع 


الى الرؤية نفسها ذهب الطرطوشي في الياب السابع عشر من كتابهء والذي استهله 
بقول ابن المقفع: «الناس على دين مل ركهم إلا القليل» فإن يكن لبر والمروءة تماق 


() الممسدر نقه: 5ة.؟١.‏ 

(؟) المصدر نقه 14-3503117 

(5) المصدر نسه: 18. 

(غ) المصدر نقسه: م 

(2) المارردي / أدب الدنيا والدين: 19/8 


كيان ذلك الفحون والاناة في افاق الأرض» 5 بالمثل البسائر: «الناس على دين 
الملك!. 


لكنه الطرطوشي -فى موضع آخحر مال إلى الرؤية المعاكسة التي تلقي بالمسؤولية 
على الامة نفسهاء فعقد لذلك ابأ تحت عنوان: «كما تكونوا يولى عليكم» وبه فسّر قوله 
تعالى: لوكذلك نُوَلَي بَعْضَ الظالمين بَعْضاه”". 

وممن قال بهذا الرأي من فلاسفة اورباء فولتيرء حيث جعل «نوع الحكم» أحد 
العوامل الثلاثة التي تؤثر على فكر البشر'”. 

وقد اعتبرت فكرة اليعقربي هذه. في مشاكلة الناس لزمانهمء تمثل يوادر الفكرة 
الفلسفية للتاريخ» وقد جاءت قريبة من الأفكار الحديثة» غير أنها ظلّت سطحية ولم 
تنفذ إلى الأعماق!*. 


ب أثر البينة في طبائع المجتمعات: بشكل مقتضب تحدث اليعقوبي عن 
العامل البيئي وأثره في خصائص المجتمعات واستعداداتها العقلية والبدنية؛ التي تنعكس 
على قدراتها في البناء الحضاري. تحدث عن ذلك بوضوح وهو يصف مديئة بغداد: 
فيقول: «وباعتدال الهواء» وطيب الثرى؛ وعذوبة الماءء حسنت أخخلاق أهلهاء ونضرت 
وجوههم. وانفتقت أذهانهم حتى فَضلوا الناس في العلم والفهم والادب والنظر والتمييز 
والتجارات والصناعات والمكاسبء والحذق بكل مناظرة» وإحكام كل مهنة, وإتقان 
كل صناعة» فليس عالم أعلم من عالمهم, ولا أروى من راويتهم: ولا أجدل من 
متكلمهي؛ ولا أعرب من نحويّهم ولا أصح من قارئهم؛ ولا أمهر من متطببهم, ولا 


(1) سراج السلرك: 141. وهو يعزز هذه الفكرة أيضاً في البابين الاربعين والثاني والاريعين. 

(؟) سراج الملوك: الباب الحادي والاريعين ص 868 | 

(5) فولتير -حياته وآثاره الفلسفية: ؟ 

(؛) ياسين إبراهيم علي الجعفري / اليعقوبي المؤرخ والجغرافي: 48) منشورات وزارة الثقافة والاعلام. الجمهورية 
العرافية. /19م. 


أحذق من مغنيهم, ولا ألعلف من صانعهم, ولا أكتب من كاتبهمء ولا أبين من 
منطقيّهم؛ ولا أعبد من عابدهم؛ ولا أفقه من حاكمهم, ولا أخطب من خطيبهم: ولا 
أشعر من شاعرهم» ولا أفتك من ماجنهم»””. 

وحين يقارن بينها وأهلها من جهة وبين المدن الاخرى وأهلها من جهة أخرىء فهو 
يركز فقط على العامل البيئي وأثره» فهى «لِست كالشامء الوبيئة الهواء؛ الضيتّة المنازل» 
الحزنة الارض المتصلة الطواعين, الجافية الاهل»؛ «ولامئل كور الجبل الحزنة الخثنة 
المثلجة» دار الاكراد الغليظي الأكباد. ولا كالتبت التي بفساد هوائها وغذائها تغيّرت 
ألوان أهلهاء وصغرت أبدانهم, وتجعدت شعورهم)” ". 

هذا الدور الذي يعطى للعامل البيشي ‏ الجغرافيء في التاريخ؛ والذي عرف عند 
اليونانيين قديماًء وقال به فلاسفة التاريخ في اوربا الحديثة, منهم هيجل (1851 م): 
والذي عنده مونتسكيو (17560 م) العامل الاهم في حركة التاريخ» سنجده بوضوح عند 
المسعودي (7547ه ء 407 م)؛ وعلى نحو تحر عند أخوان الصفاء ثم نجده عند 
مسكويه (411 ه ء 1١79‏ م وأيضاً عند ابن خلد ون 8١8(‏ هد 1105 م). 

هكذا يجتمع لدى اليعثربي عاملان لهما الأثر في طبائع الناس» والصبغة العامة 
للمجتمع والحشارة: 

السلطان ذوالنفوذ والهيبة؛ الذي يصبغ سلوكه وتوجهاته الطايع العام للمجتمع 
والحياة الاجتماعية» حتى يصبح مصدر الالهام الأوّل في الثقافة العامة» في السلوك 
والتوجهات. وفىي الفكر والاهتمامات. 

والعاسل البيئي أيضاًء الذي يفرض تأثيراته لا على الاشكال والاجسام فقطء بل 
على الاستعدادات الذهنية أيضا. 


(1) اليعقوبى /البلدان: 034 تحفيق محمد أمين ضناوي» منشورات محمد على ييضون, دار الكتب العلمية؛ بيروت» ط ١‏ 
5 -٠كآام,‏ 
(1) المصدر نفسه: .5١ 1١9‏ 


غير أن اليعقوبي ترك أفكاره: هذه عتد هذا الحدء فلم يوحد بينهاء ولم يبذل جهداً 
فى تعميقها وتطويرها. وحسبه أنه تلمس البدايات» وأسس للمحاولات. وهذا هو شأن 
البدايات فى ميادين العلوم والفلسفة؛ بل فى عامة الفنون والصناعات عادة. 
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؟ ‏ المسعودي (ت 45“ ه , اهو و)!": 


مع المسعودي شهد الفكر التاريخي نقلة نوعية كبيرة؛ إذ نهج فيه نهجاً جديداً «مزج 
فيه بين الدراسات التاريخية والجغرافيةء وفتح آفاقاً جديدة في الدراسات الاجتماعية 

ل ل ل ل 000 : 0 
والاقتصادية والذينية» 3 توسع المسعودي فى مفهوم التاريخ «ليصبح التاريخ فكرة 
شاملة بمقدوره الادعاء؛ كمثل الفلسفة. بأن كل شيء و كل نشاط هو موضوع لبحثه 
وداخل ضمن نطاقه. 

وقد لاحظ روزنثال أن التوسع الهائل الذي شهدته فكرة التاريخ في أوربا منذ الفرن 

: 3 4 1 

التاسع عشر كان معلوماً عند المسعودي ومن جاء بعده من المؤرخين»” " 


فأصبح بهذا النهج, كما وصقه ابن خلدون: (إهاماً للمؤرخين» بر جعون اليه وأصاد 
يعولون في تحقيق الكثير من أخبارهم عليه!". 


والذي مير المسعودى عن غيره من المؤرخين ثلاث خصال امتامنية: 


أولها: المعارف الموسوعية التي أحاط بهاء فبالاضافة إلى علوم اللغة وآدابها وعلوم 
الفقه والشريعة؛ أحاط المسعودي إحاطة كبيرة بالتاريخ والجغرافية» وألم بالفلسفة 


)١(‏ هو علي بن حسين بن علي» المسعودي. من ذرية الصحابي عبدالله بن مسعود؛ ولد بغداد, وقدر بعضهم تاريخ 
ولأدته بلة لماه » والظاهر أنها قبل هذا التاريخ» إذْ صرح هر أنه ابتدأ سنة ٠ه‏ رححلة طويلة اسثمرت حنتى 
سنة 736١]‏ هء وهر عالم موموعى فذء ومورخ وجغرافى: أ-جاد ساثر اللغات الكبرى في عصره؛ وصتف غ7 كتايأء 
فى: التاريخ. والجغرافية؛ والكلام؛ والمكل والنحلء رعلم النفس وغيرهاء وفقدت كلها سوى (مروج الذهب) 
و(الكنبيه والاشراف). ترفى بمتسر سمة 5غأ7اه , 

[الطورسى / الفهرست: 171؛ النجاشى /الرجال: ت/ 3584 ياقوث / معجم الادباء 11: الذهبي/ صير أعلام البلاء 
06 214, السبكى/ طبقات الشافعية"7: 4231 ابن العماد / شذرات الذهب م ١ج‏ ؟: الال العاملى / أعيان الشيعة 
خم ٠؟؟]‏ 

(؟7)د. شحادة على الناطور / تاريخ صدر اللاأملام وفجره؛ © الكلية الجامعة للعلوم التربوية الاونردا -اليونسكوءه 
صماب: 86 م 

(*)اد. مصطفى النغار / من التاريخ إلى قلسفة التاريخ: ع1 

لق مقدمة ابن غخلدون: 12 
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وعلوم الطبيعة والفلك والطب وكثير من المعارف الأخرىء وزاد على ذلك إ ثقانه سائر 
اللغات الكبرى المعروفة في عصره. 

والثانية: رحلاته الواسعة التى شملت سائر البلدان الكبرى المعروفة قَى عصرهء 
وكانت رحلاته رحلات الباحث الهادف المستكشف, أعانه على غزارة الاستفادة منها 
إحاطته يلغات الامم؛ فاطلم على علومها وثقافاتها وآدابها بشكل مباشر» ووجد في ذلك 
وحده حافزا مهما على كتابة التاريخ: «فلكل إقليم عجائب يقتصر على علمها أهله: 
وليس من لزم جهة وطنه وقئع بما نمي إليه من الاخبار عن أقليمه؛ كمن قسّم عمره 
على قطع الاقطار» ووزع أيامه بين تقاذف الاسفار واستخراج كل دقيق من معدله 
وإثارة كل نفيس من مكمنه)”". 

والثالسثة: ولعلها الاكثر أهمية؛ وهى العقلية التاريخية» والحس التاريخى الكبير 
الذي تجلى في نهجه الجديد؛ وفي اسلوبه في التعامل مع قضايا التاريخ والمجتمع. 

ومن أبرز المعالم العلمية في منهج المسعودي من غير المزايا المشار إليها: القانون 
الذي اعتمده في نقد الأخبار؛ فهو يقبل نوعين من الأخبار في التاريخ الأوّل: ما 
كندل عه أغاء قات لجردها حسأه في الواقع. والثاني: الأخبار التي بلغت حد التواتر 
القاطع للعذر. 

فيقول: «ولم نتعرض لذكر مالم يصح عندنا في العالم وجوده حساء ولا خيراً قاطعاً 
للعذر ولا دافعا للرب ومزيلا تلكا مميزأ بذلك بين الامكان العقلي والامكان 
طبيعتها على عدم وجوده في العالم. والامر نفسه مع عنقاء مغرب وأشياء أخرى من هذا 
القيلء التى حكم باستحالة و.جودها في العالم؛ لعدم وجودها بالفعل في زمن من 


(١)المعودي/‏ مروج الذهب أ 9 تحقيق الد كتور يبرسف البقاعي» دار إحباء التراث العربىء: ط ١17 ١‏ ها ءءء 


1 
0غ3ع)0 مروج الذهب 1١1‏ 


الازمان أو مككان من الاماكن. لكن هذه الاستحالة ليست استحالة الامكان العقلى 
لوجود مثل هذه المخلوقات» فهناك فارق بين ما هو ممكن عقلا غير ممتنع؛ وبين ما هو 
ممكن وجودا تحقق له وجود بالفعل. 

فيقول: «ونحن لم نحل وجود النسناس والعنقاء وغير ذلك مما !تصل بهذا النوع 
من الحيوان الغريب النادر في العالم من طريق العقلء فإن ذلك غير ممتئع فى القدرة, 
ولكن أحلنا ذلك لأن الخبر القاطم للعذر لم يرد بصحة وجود ذلك في العالم. 


وهذا باب داخل في حيز الممكن الجائز؛ خارج عن باب الممتنع والواجب»'”. هذا 
القانون العلمي في تميبز الاخبار سيشهد عند ابن خلدون تطوراً ملحوظأء يمكنه من 
توجيه النقد حتى لأخبار أوردها المسعودي نفسه دون تعليق'". 

أما على صعيد الفكر الفلسفى في التاريخ: 

فيستدعي الانتباء لأوّل وهلة معالجات المسعودي الفلسفية للكثير من القضايا 
الاجتماعية والثقافية””. والذي يعنينا هنا هو القضايا الاكثر أهمية مما يندرج تحت 
فلسفة التاريخ» والتي سنجد للمسعودي فيهاء أو في معضمهاء سبقاً جد يرا بالتقدير؛ 
أن هذه القشمايا: 

١‏ البّدء والخحياة البدائية والتوزع بين المدن والبوادي: 

في واحدة من مباحثه الفلسفية تحدث المسعودي بإيجاز عن حدوث العالم وأن له 
محدثاء ردأ على ما نقله من آراء الفلاسفة القدماء القائلين بقدم العالم» فيقول 
باخ لضفه" إن التخض موحت أن الأشناء النوت :ذه لاتندوا حدق المدر تين : إنا أن 
يكون بسدء وانتهاء» وإما أن يكون بلا بدء ولا انتهاء. فإذا كان بلا بدأ ولا انتهاء فواجب 


(١)المصدر‏ نقسه ؟ن كلا لقنس 
(؟) مقدمة ابن خلدرن: .١3١-5٠١‏ 
(5) على سبيل المثال بلاحظ مروج الذذهب 7 04 أت تل رفكلل 5غ -8'5. 
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أن تكون أجزاؤها وأبعاضها غير متناهية» وواجب أن يكون الزمان غير عاد لها ولا 
حاصر لجميعها. غير أنا نجد التناهى والابتداء فى أجزائها وأبعاضها على الدوام: فني 
كل يوم جديد نعاين خلقاً جديداً وصوراً في العالم لم تكن وفى هذا مايدل على 
حصر الاشياء ووقوعها فى غاية انتهاء صورهاء وواجب أن للأشياء بدءاً وانتهاء؛ وبطل 
وهم المتوهم أن الاشياء بلانهاية وأن ليس لها ابتداء ولاغاية. ولو وجب أن تكون 
الأشياء الموجودة بلا بدء ولانهاية» لوجب أن لا يزول شيء من مركزه. ولا يتحول عن 
مرتبته. وليطلت الاستحالة؛ وسفطت المغادة» وهذا مستحيل. 

ولو وجب أن تكون الاشياء على غير نهاية: لما كان لقولنا: اليوم وغداً وأمس 
معنى؛ لأن هذه الازمان تعد ما هو بالنهاية» ويوجد فى حوزتها إيجاد مالم يكن. 

وفي هذا كله دلالة على حدوث الاجسامء وهذه الدلالة مأخوذة من الحسر 
ومستظهرة للعقول والبحث. وإذا ثبت أن الاشياء محدثة» لكونها بعد أن لم تكنء فلا بد 
لها من محدث هو بخلافهاء لاشكل له ولا مثل» لأن العقل لايقيم لشيء مثلا حتى يعلم 
له قدرأووزنأء ويعادله بمثله وشكله: وتعالى جل وعرّ من لا تعبّر عن ذاته اللغات» 
وتعجز العقول أن تحصره بالصفات وتدر كه بالاشارات”, 

فالعالم إذن حادثء وأول العالم: من لدن آدم ". وظاهر هنا أنه يريد بالعالم في 
الاستعمال الآخير التاريخ وليس الاشياء الموجودة. 

ثم يستهل المسعودي حديئه عن تاريخ البشرية بقصة الانسان الأول على الأرض» 
آدم وحواء؛ وتكاثرف من خلال التصور الاسلامي المستفاد من نصوص القرآن الكريم 
وأنخبار جملة من المحدثين وأصحاب التفسيره مقارئاً ذلك بالتصور الذي تعطيه التوراة 
والانجيل؛ منتهيا إلى قصة نوح وتوزع أولاده الثلاثة على البلدان بعد الطوفان”". 


)20 عروح الذهب ع 
(©) مروج الذهب :1١‏ 51-11 
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ويتنبه المسعودي هنا إلى فكرة (ماقبل التاريخ) فهناك أدوار طويلة من عمر البشرية 
لايسكن تحصيل أنخبارهاء ناهيك عن الاحاطة بهاء بل لايمكن فيها أيضا قبول أخبار 
القوراة المسظرية الى الأسبعتها الرنهان". 


نم فى ححديث مقتضب تناول المسعوديى طبيعة الحياة البدائية» حيث «مكث الناس 
حيناً من الزمان لم يبنوا بناء» ولا شيدوا مدناء وكان سكناهم في شبه الاكواخ والمظال». 
ئلم ظهرت بعض معالم التطور لكنها لم تشمل سائر الناس» إذ «إن ثفرأً منهم أخذوا في 
ابتناء المساكن» وخلف من بعدهم خلف فابتنوا الابنية؛ وثبتت فرقة منهم على سجيتها 
الاولى فى البسيوت والأظلال» ينتجعون الاماكن الرفهة الخصية؛ ويمتقلون عنها إذا 
أجدبت» فمضت هذه الطائفة على نهج الاقدمين». ونب إلى البعض عزوهم هذا 
الانقسام إلى حادثة الطوفان؛ وتفرق الناس بعدهاء فمنهم من ابتنى المدن) ومنهم من 


تير الا 


هذه لمحة تاريخية مقتضبة جد ليس فيها أثر لعمل عقلىء يحاول تفسير عملية 
التطورء ويعلل عدم شمولها الجمسيع. لكن الاثر العقلي يأتي في فقرة لاحقة تعلل 
اختلاف الطبائع بين أهل المدن وأهل البادية: نتركها إلى محلها. 


والتحليل سآن كتابه (كتاب خيرم ع لاكناب بحث ونظر» . هذا مع كثرة ما ورد فيه هن 
البحث والنظر مما أشرنا إليه أو ذكرناه؛ ومما سيأتي في النقاط التالية. 

؟ ب الامم السبع: قسم المسعودي الجماعات البشرية إلى أمم سبع عظيمة حيّة؛ هي 
الجديرة بالدراسة والنظر فى تواريخها وطباعها''. وتتميز كل أمة عن سواها؛ أولأًء 
10 مروج الذذهب ل التنبه والاشراف: الى 
م مروج الذهب 2 روس قاور 


(؟) مروج الذهب !1: 25-07 
(؟)الشيه والاغراف: 4 فى لأكر خا 
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بعنصرين أساسيين؛ هما: الغة واحدة؛ وملك واحد»'". هم ملاحظة أن هناك تباينا يسيراً 


فى لغات الشعوب التي تؤلمض الامة الواحدة #وذلك أن اللغة إِنْما تكون واحدة بأن 
تكون حروفها التى تكتب واحدة؛ وتأليِف حروفها تأليف واحدء وإن اختلفت بعد ذلك 
في سائر الاشياء الأخرء كالفهلوية: والدرّية؛ والآذرية وغيرها من لغات الفرس)”". 
انا اكبيد كل أمة تلذنة كناد بشيسهم الطلبيعية» وخلقهم الطببعية) وألسنتهم»”". 
وهذه الآمم هي: 
اب الفوس: 
١‏ -الكلدانيون. وهم السريائيون. 


© -لوياء مئها ٠‏ ومااد بذلك اللمن» و الحو اد المغرب ا 
9 مر سس عو 0 . صر 2 
بحر اوقيانوس المحيط. 


4 أجناس من الترك: اللخرفلية: والغزء وكيماك. والطغزغزء والخزر وغيرهم. 
5 أجناس السند والهند وما اتصل بذلك. 
انالفياء و البق ونا انسل بلك . 


وهنا سيذكر المسعودي أساساً آخر للتمييز بين الامم» فيرى هنا أن هذه الاهم السبع 
كانت متميزة بعضها عن بعض بسيئين رئيسين: 


(١)التنبه‏ والاشراف: حث الل الا 
(؟) انحبه والاشراف: ه5. 

(0) التبيه والاشراف: 59. 

(؛) التنبيه والاشراف: 510 75, 


حرس 


الأول: لكل منها ملك على حياله. 

والثاني: قد جمعهم عبادة الاصنام؛ كل أمة منها يعظمون أصناماً جعلوها مثالاً لآلهة 
غير الآلهة التجي كان بُجلّها غيرهم من الامه””. 

فيضيف هنا اساسا جد يدا للتمييز بين الامم. وهو«الديانة)» بل ويجعل منه ‏ كما 
يوحي بذلك سياق حديئه -أصلا للأس الأوّل» وهو «وحدة الملك» أي الوحدة 
السياسية» فهو يقول «لكل أمة منها ملك على حباله. قد جمعهم عبادة الاصنام» فالديانة 
إذن كانت هي الاصل الذي جمعهم على ملك واحد. 

ومن الواضح أنه أراد بالامم السبع الامم الاصلية (الأمّ)؛ والتي يندسب لكل منها 
أمم أصغرء اندمجت معها في أهم أو معظم الادوار التاريخية للامم الاصلية؛ ففي بحئه 
الاكثر نفصيلاء في (مروج الذهب) يفرد لكل أمّة حتى من الامم (الفرعية) بحثاً خاصاً 
بها يميِرها كامة لها خصائصها وتاريخهاء غير أنه يذكر باندراجها تحت الامة الاصلية 
أو الاكثر عظمة منها والتي ابتلعتها في آخخر أمرها. 

فالسريانيون”"'» والكلدانيون'". والاشوريون””» أمم ثلاثة, لكل منها تاريخهاء لكنها 
تجتمع أخيرأء بعد الغَلّبة» في أمة واحدة هي السريانية. واليونائيون» والروم» والصقالبة: 
والافرنجة والجلاقة””» أمم؛ لكل منها تاريخها المستقل» يجمعها فيما بعد وحدة الملك؛ 
أو وحدة اللغة والديانة. وكذلك الأمر مع الامم الافريقية”". 

وفي جيل القبخ وحده كانت هناك ائنتان وسبعون أمة» كل آمة لها ملك؛ ولسان 
بخلاف لغة غيرها'”» لكنها ستندرج كلها في الامة التركية؛ الاصل. 


)١(‏ التنبيه والاشراف: ”ا 
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ا مروج الذهب لح راك 


الفرول 


وف المحة لة فإن مجموع الامم الكبيرة التى أفرد لها المسعودي بحوثأ مفردة» قد 
بلغ 18 أمة بما فيها الامم السبع العظمى. 

والنظرة المقارنة تعطى أكثر من وجه للتقارب بين هذا التصلف وبين التصنيف 
الذي اعتمده توينبى فى دراسته للامم عبر التاريخ. 


فكل منهما قد صنف الآمم إلى صنفين: أمم عظمى؛ وأمم أخرى تابعة» و كل واحدة 
من الامم العظمى هي بمثابة الأم لأمم تابعة لهاء كان لها ممالك مستقلة في بعض 
الادوار التاريخية:؛ إلا أنها تعود لتخضع للامة الاصلء ذات الملك الاوسع والقعل 
الحضاريي الأكثر شمولاً. 

وإذا كان يبدو أن المسعودي قد صئف الامم على أساس عرقي؛ خلافاً لتوينبي 
الذي صنفها على أساس الديانات الكبسرى؛ فإِن المسعودي يعرد ليجعل الديانة هى 
الاصل الذي جمع كل واحدة من تلك الامم على ملك واحد»؛ لتشكل امة ا 
الكامل مستقلة عن الامم الاخرى. يبقى أن توينبي عد الامة الاسلامية في عداد الامم 
العظمى؛ فيما توقف المسعودي عند الامم السابتة على ظهور الاسلام؛ دون أن يغفل أن 
الامة الاسلامية تمتلك الخصوصيات التي اعتمدها في تمييز الامم. لذلك عبر عنها حين 
الحديث عنها كأمة في بطون كتابه ب دأمة الاسلام»'". 


* س أثر البيئة في العمران والطبائع: للبيئة حضورها الواسع في فكر المسعودي؛ 
وهو وإن أنخذ كثيراً في هذا الموضوع عن علماء اليونان: إلا أنه له رأيه الذي يختاره 
ويقدم الحديث به قبل أن يستعرض ما ورد في الموضوع من آراء متباينة. لذا أهملنا 
حديئه عن الافلاك والنجوم وتأثيراتها لأنّه مستفاد كله من علماء اليونان» إلا ما استهل 
(1) هروج الذهب 11 
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به الحديث من نصوص قرآنية فسر فيها الفلك بالدائرة لأن الفلك يدل على الاستدارة 
في لغة العرب'". 

فالبيئة لها أئرها الأول في تقسيم الأرض إلى قسمين: 

عامر مسكون» وآخر غير مسكون. 

والعلة في ذلك هو الاختلاف في الحرارة والبرودة. فقد عدمت السكنى في القسم 
الثاتى مق الأرقى «لنلقة: إحدافماة اذراظ الحر واج راق القنسسن وتعدرة ماكز تتعاعيا 
على تلك الارضين» حتى جعلتها كلسية؛ وأغاضت مياهها لكثرة التنشيف. 

والعلة الاخرى؛ إفراط البرد في الجو واستيلاء القر والجليد .. فهذه البلدان المفرطة 
في الحر أو في البرودة هي التي تمثل القسم غير المسكون من الأرض» حيث تنعدم 
حياة الحيوان والنبات”". 

قفي هذه الاقسام من الأرض تواجه الحياة تحدياً مفرطأ للغاية» يقضى عليها 
ويعدمهاء أما إذا كان تحدي الطبيعة أقل من ذلك. حتى مع وجود الحر الشديدء أو 
البرد الشديد اللذين هما دون حد الافراط» فهناك تقوم الحياة ويتحمق العمران. 

هذه الفقرة تلتقي مع جزء من نظرية توينبي في التحدي والاستجاية؛ غير أن الاخير 
توسع فيها ليقيم معادلة شاملة متوازنة بين سلّم التحدي وسلّم الاستجابة. 

ومع ذلك فإن المسعودي لم يغفل عن نظير هذا السلم» فوزع اياي على 
الانسان على درجات تتفاوت بحسب التدرج الحاصل في شلدّة البيئة نفسهاء كما سيأتي 
في هذه الفقرة ذاتها. 


)١(‏ البه والاشرائ: 5 -7 وقد أشار إلى أنه استوعب الحديث عن ١‏ الأسرار الطبيعية: وخواص تأثير الأشخاص 
الملوية» والغرائب الفلسفية» في كتابيه: «الرؤوس البعية في أنواع السباسات المدنية؛ و«الاسترجاع». [مروج 
الذهب 5: 555 
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أما الفكرة المطابقة تماماً لفكرة المسعودي هذه فهي التي قرأناها عند هيجل. 
والذي جاء بعد المسعودي بتسعة قرونء حيث قال: هناك حدود نهائية يكون فيها 
للطبيعة الدور الحاسم» ففي المناطق المتطرفة لايستطيع الانسان أن يكون حرا في 
حركته؛ فالبرد والحر في تلك المناطق من القوة بحيث لايسمحان للروح أن تقيم عالياً 
لذاتهاء ففي المنطقة المتجمدة والمنطقة الحارة لايوجد الموقم المحلي المناسب لظهور 


000 


وللبيئة عند المسعودي بعد ذلك أثرها في طبائع البشر وأبدانهم؛ وعلى أساسها 
تتمايرٌ الطبائع ونتباين القدرات واللاستعدادات. ولهذه الخصائص كلها درحات مرتبطة 
بسلم التأثير البيئي. 

فأهل الربع الشمالي -الصقّالبة والافرنجة ومن جاورهم حيث يضعف سلعلان 
الشمسء ويغلب البرد والرطوية ويكثر الثلج والجليد؛ قل مزاج الحرارة فيهم .. فجفت 
طبائعهم» وتوعرت أخلاقهم؛ وتبلدت أفهامهم؛ وثقلت أ لنتهمء وابة بيضت ألوانهم حتى 
أفرطت؛ وازرقت أعينهم ... وذلك لطباع البرد وعدم الحرارة. 

ويزداد هذا التأثير كلما أفرط البرد في الزيادة» فمن «كان منهم أوغل في الشمال 
قالغال عليه الغباوة والجفاء والبهائية» ويزداد ذلك في الابعد قا لبعد إلى الخينال: 

وأما من كان خارجا عن هذا العرض ... فانهم في عداد البهائم. 

وعلى العكس من هؤلاء سيكون حال أهل الربع الجنوبي -الزنج وسائر الاحباش ‏ 
الذين هم تحت خط الاستواء 2 فاسودت ألوانهمء واحمرت أعينهم؛ وتوحشت 
نفوسهم وذلك لالتهاب هوائهم ..."" 


)١(‏ هيجل / محاضرات في فلسقة التاريض: 0168 وقد تقدم. 
(؟) التنبيه والاشراف: ؟5,. 
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وهذه الطباع ستميل إلى الاعتدال كلما مالت الحرارة إلى الاعتدال» حتى يكون 
أقرمها في الاقليم الرابع الذي هو الاوسط بين الاقاليم» وأوسطه العراق: ومركزه بابل» 
وهو أعدل الاقاليم وأفضلهاء وسكانه هم «أهل العقول الصحيحة ... والشمائل الموزونة 
... مع اعتدال الاعضاء وسمرة الالوان ... وهم أهل العلم والخير» وذلك لامتزاج 
صقعهم من حر الجنوب وبرد الشمال»'". 

وهذا الاقليم هو مصدر «الحكمة؛ والحضارة: فمنه شعت وتشعبت في أرجاء 
المعمورة» لذا كان الاوائل يشبّهون موقعه من العالم بموقع القلب من الجسد '. ونحو 
هذا ما قال به هيجل لاحماً عندما عد آسيا مصدر الحضارات؛ ولكن هيجل سيفترق عن 
المسعودى بعد الخطرة الأولى؛ فهو يرى أن آسيا إنما كانت مصدر الإشعاع الذي وجد 
نموه الجزئي في اليوئان؛ ثم يلغ ذروته في أوربا. 

وهنا بدا واضحاً ‏ لدى المسعودي ‏ ترسيم سلّم التأثير البيئي على الابدان وعلى 
الطبائع؛ متح ركاً مع درجة الحرارة» صعوداً وهبوطاًء لتتراوح أشكال البشر وطبائعهم 
على سلم تتغير سراتبه تدريجياً بين أقصى تأثيرات الحر الشديد في الجنوبء وبين 
أقصى تأئيرات البرد والانجماد في الشمال؛ لتكون أوسط الاشكال والطباع في الاقليع 
الاوسط -حيث اعتدال الحرارة. 

وهناك لون آخر من التأثير البيئى على الانسان؛ فسكان البادية مختلفون كثيراً عن 
سكان المئاطق الجبلية وعن سكان المدن. وذلك بفعل الهواء بالدرجة الاولىء «فالأبنية 
والتحويط -في المدن ‏ حصرٌ عن التصرف في الأرض ومُقطعةٌ عن الجولان؛ وتقيبد 
للهممء وحبس لما في الغرائز من المسابقة إلى الشرف؛ لذا فإن سكان البوادي والأرض 
المفتوحة يتميزون ب«تهذيب الاحلام - ونماء القرائح, مع صحة الام جق. وقوة الفطنة» 


50 التنبيه والآشراف:‎ )١( 


وخر 


وصفاء الالوان» وصيانة الاجسام؛ وتفسير ذلك: «أن العقول والاراء تتولد من حيث تولد 
الهواء؛ وطبع الهواء الفضاءء وفي هذا الامن من العاهات والأسقام؛ فلهذ! كان العرب 
55 سكان البادية «أقوى الحا 00056 وأشدهم احلايا وأصحهب اياف وأعزهم 
جار ...؛ وللسبب نفسه «تراكبت الاقذاء والادواء والعاهات فى أهل المدن». 

أما سكان الجبال والاودية فإن أخلاقهم تتاسب مساكتهم في انخفاضها وارتفاعهاء 
لعدم استقامة الاعتدال في وديا لنذا عقت أخلاقهم على ما هي عليه من الجفاء 
والغلظ'". هذا النوع من التفسير في تأثير الهواء والطبيعة على الانسان كان معروفاً لدى 
قدماء اليوئان» وقد أسند المسعودي بعضه إلى أبُقَراط' ". 

؛ ‏ قوانين الدولة والملك: عالج المسعوديء قبل الماوردي والطرطوشيء أهم 
الفصول التي تتعلق بقرانين الدولة والملك» وعلى نحو واسع»؛ كما تكشف عنه عناوينه 
الي عرف بيهافى مقدمة كتابه (التنبيه والاشراف) والتى سنتجدها فيما بعد عند ابن 

ذكر المسعودى عناوين مباحثه هذه فى مقدمة آخخر أعماله ١التبيه‏ والاشراف» وهو 
يستعرض مباحث كثيرة وفاها حقها في كتبه السابقة» حتى يقول: 

(وآداب الرياسة . 

«وضروب أقسام السياسة المدنية» الملوكية منها والعامية» مما يلزم الملك في سياسة 


نفسه ورعيته .. 


لاوو حوة أقساء السياسة الد بانية؛ وحعدد أجرائها م 


58117186 :] مروج الذهب‎ )١( 
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«ولأي علّة لابد للملك من دينء كما لابد للدين من ملك ولا قوام لافنا الآ 
بصاحبه. ولم وجب ذلك,ء وما سببه .. 

«وكيف تدخل الآفات على الملك. وتزول الدول؛ وتبيد الشرائع والملل. 

«والافات التي تحدث فى نفس الملك والدين. والآفات الخارجة المعترضة لذلك .. 

«وتحصين الدين والملك؛ وكين يعالج كل واحد منهما بصاحبه إذا اعتل من نفسه 
أو من عارض يعرض لهء وماهية ذلك العلاج» وكيفيته .. 

اوأمارات إقبال الدول 2 


ااوسياسة اللدان والاديان والجيوش على طبقاتهاء ووجوه الحيل والمكائد 56 


الحرب ظاهرا وباطلا وغير ذلك من أخبار العالم وغعائف". 


هذه العناوين لوحدها كاشفة يس فقط عن البحث المفصل والمستوعب في قوانين 
الدولة وأركانهاء بل عن جهد فلسفي أيضاً: لاسيما في التمييز بين العلل الخارجية 
والعتان لد اجالع لى اتعرضن زلور ميك صن تغرف القاطى لك قار لواحي 
هذا العلاج؛ وسبل إجراثة. 

ويبقى أهم ما يميز هذه المباحث حتى عن الجهود المتأخرة عن المسعوردي حتى 
عهد ابن خلدون. المبحث الهام الذي وضعه تحت عنوان «أمارات إقبال الدول». فبعد 
أن بحث في شروط قوة الدولة واستقامتهاء وعلل انحلالها وزوالهاء يتحدث هنا عن 
علامات النمو والنهضة والتقدم في الدولة؛ فيستوفى البحث فى مرحلة ثالئة من 
مراحل عمر الدولة ‏ الحضارة -. كما قد يكون الحديث عن الاقبال» مستوعياً لبداية 
ولادة الدولة ‏ الحضارة ‏ وظهورهاء فكما يراد بالاقبال نقيض الادبار» فد يراد به 


00 المسعودي / التنبيه والاشراف: 1 


كران 


الآتيان والنحىء لأول عر" فاذا كان هذا هوسراة السغودى أو كان يمنا ف 
مراده؛ فهو بحث فى علامات ولادة الدولة الحضارة ‏ وهو بحث لم يطرق من قبل» 
ولا تناوله الطرطوشى من بعد لكنا سنجد فيه بحثاً مهمأ عند مسكويه. 

وبما أن مباحث المسعودي هذه كلها في كتبه المفقودة. فلا يمكنا القطع بمراده. 
هل اقتصر على علامات النمو والنهضة والتقدم, أم تناول ولادة الحضارة أيضا. 

تبقى الاشارة إلى أن هذه المباحث ستؤلّف فصولا عدة في مقدمة ابن خلدون, مع 
ا . ا 0 
زيادة في تفريع بعض العناوين إلى عناوين فرعية متعددة 

وأشار المسعودي إلى أنه قد استوعب هذه المباحث فى كتابيه: «الزلق» و«الرؤوس 
السبعة من السياسة الملوكية؛ وجعل أهم مصادره فيها أقرال حكماء الفرس وملوكهم 
وحكماء اليونان» وبالخصوص أفلاطرن فى كتابه «السياسة المدنية)”". وللمسعودي 
أيشبا كتاي اتكن يشير عهرانة إلى هذا المعنى»؛ وهو: اتقلب الدول وتغير الاراء 
والملل)!*. 

ومن بين نصوصه المتبقية في ذلك؛ نص وجيزا ساقه تعقيباً على وصف أيام ملوك 
الفرسء فقال: «إنما يحتاج أن يكون مع ملاكها ومدبريها: تقى الله أولأء ثم دراية, 
ونجدة وعدلء وعفة وسياسة؛ حتى تستقيم الامور وينتظم التدبير» ويأتي من الاموال ما 
يد به أركان الملك» وتعمر به البلاد» ويشحن به التغور» ويقمع به العدو, 


(") عفدنا مقارئة بين هذه العناوين عند المسعردي وابن لد رن فى كتاينا (علم التاريخ ومناهج المؤر خحين): 7851 556٠١‏ 


(5) مروج الذهب 1: 58١‏ وكتابه الذي وسمه هنا بعنوان «الرؤوس المسبعة من السياسة الملوكية» ذكره في موضم آخر 
بعنوان «الرزوس السبعية في أنراع اليامات المدنية وملكها الطبيعية» مروج الذهب 517:1 وفي طبعات أخرى 
اومللها الطبيعية؛ وتعل الاصح «ومثلها الطبيمية». وقد وصف المسعودي كتابه هذا مرة أخترى ب«الرؤوس السبعة: 
في الاحاطة يسياسة العالم وأسراره؛ وهر كتاب مشهور مستوعب. [مروج الذهب 1: 3/8م] 

(؛) الننبيه والاشراف: 4مرا؟. 
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إذ كان سلوك طريقة العدل يؤدي إلى طول المدة» واتصال أيام الدولة. 


وبالعدل ركب جميع العالم فلا جرم أنه لايقوم إلا بالحق» وهو ميزان الرب فى 
الارض بين عباده؛ فلذلك حكمته مبرأة من كل ميل وزللء فمن بخسه بتر عمره 
زانثفييت: انام 

وظّلم الرعية» استجلاب البلية)'". 

كما أورد في كتابه «مروج الذهب» بعضاً من النصوص في هذا المعنى عن حكماء 
الفرس"" تقل فيتةاابن رداون ادها كن النقدية'"'. وعمويا تإنت هته السائى كات 
مأثورة عن حكماء اليونان وحكماء الفرس وملوكهم؛ وقد صرح المسعودي بالافادة 
منها فى كتابيه المذكورين: «الزلف» و«الرؤوس السبعة» كما أشرنا انفا. 

القياس والمقابلة بين الحضارات: هذه مزية أخرى لم يُسبق إليها 
المسعوديء» كاشفة عن عقلية وحس تاريخيين نادرين» وهى من القضايا التى ستميز 
دراسات أرئولد توينبى المفصلة فى المقابلة بين الحضارات فى الادوار المتمائلة, 

ننتكخحب هنا ثلانة أمئلة من هذا النوع مسن الدراسات». عدمها المسعودي؛ فكالت 
اناما لمن بات وعد دويعة ا علي النزيدمن التخق نتيا 

أ فى حديئه عن مملكة الصين العظمى وانقسامها فيما يعد إلى ممالك متنازعة بعد 
مقتل الملك على يبد متمرد سيطر على أتحاء واسعة من البلاد» يقول: «و تغلب كل 
صاحب ناحية من عمله على ناحيته؛ كتغلب ملوك الطوائف حين قتل الاسكندر بن 
فيلّبس المقدونى دارا بين دارا ملك فارس» وكنحو ما نحن ببيله في هذا الوقتء وهو 


)١(‏ التنبيه والاشران: 8؟. 
(5) مروج الذهب 11/٠ :(١‏ الال لالاق لخ قا 
(') مقدمة ابن خلدون: 33 وهى من كلام الموبذان للملك فى سكابة الوم (مروج الذهب ١‏ عخرأ). 
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سنة اثنتين وثلاثين وثلائمئة»''' أي فى شأن الامة الاسلامية وانقسامها إلى دول وممالك 
متعددة؛ كما يبيّنه فى الغقرة الانية. 


ب حين ينتهسى من وصف ضعئف ملوك الدولة العباسية» حتى تقسمت البلاد. 
وتغلب على أطرافها أقوام متشرقون؛ وصار «الملوك مقهورين خائفين؛ قنعوا ياسم 
الخلافة ورضوا بالسلامة»؛ ينتقل من هذا التوصيف إلى تاريخ الامم السالفة ومنحنى 
التحفبا زاك تقو لظ رونا اعنه امور الناس:بالركك إلآ ينا كانت علب ملوك الطرانس يعد 
قتل الات كدر و د سانلاف ذا زمواة يرش :ذا را عن ار تلت انال ليو 
أردشير بن بابك الملك ... كل قد غلب على صقعه. يحامي عنه؛ مع قلة العمارة: 
وانقطاع السبل: وخراب كثير من البلاد؛ وذهاب الاطراف ...'". 

ج فى مثال آخخر بفيد من المقارنة ين أمتين فائدة إضافية» وهي الكشف عن 
واحدة من أهم علل قرة الدولة وانتظامهاء أو ضعفها وتفككها وزوالها. ذلك حين يقارن 
بين «اللان» و«الكشك؛ من الامم الشركية» فكانت اللان مستظهرة على الكشلك 
الاتنتصن هذه الامة من اللانء إلا أنها تمتنع من اللان بقلاع لها على ساحل البحر ... 
والعلة في ضعفهم عن اللان: تركهم أن يملّكوا عليهم ملكأ بجمع كلمتهم ولو 
اعخيعت كلعيه ل تطقي اللآن ولا غيرهم من الأشوة ٠”‏ 

 "‏ التنبؤ بالمستقبل: هل يمكننا أن نتلمس آثار هذه الفكرة المعمقة في ذلك 
الوقت المبكرء وقبل أن تأخذ فلسفة التاريخ إطارها النظري الممنهح؟ 

لقد ظهر هذا النمط من الفكر عند المحدثين» تحت عنوان «الملاحم والفتن» 
وغايته جمع الأحاديث الدينية المروية عما سيحصل في المستقبل؛ دون أية صلة 


000 عردحع الذهب 5 مق 
(؟) التنه والاشراف: 3710-45 
فو هوج الذهب سروك 


بالمتغير التاريخي وتفسيره. فهى فى إطارها هذ! تمثل موضوع الإخبار عن الغيب؛ وهو 
موضوع ديني بحت لايرتبط إلا بالوحي والالهام الذي منحه الله تعالى للبيه وخاصة 
أوليائه؛ أو هو من أحاديث الكهان والمنجمين:؛ فلا صلة له بالفكر التاريخى وفلسفة 
التاريخ. 1 

غير أن العبارة المقتضبة التي أوردها المسعودي في هذا الكأن عبارة تستدعي 
التوقف ععندهاء ليس للتعريف الدقيق الذي صّدّرت به بل للسياق التاريخي الذي 

يقول المسعودي في نحتام حديثه عن مديلة الحيرة؛ وبعبارة المؤرخ الواعي لظاهرة 
التغير في أحوال الامم والبلدان: «ولم يزل عمرانها يتناقص من الوقت الذي ذكرنا -نهاية 
زمن النعمان بن المنذر - إلى صدر من أيام المعتضد. فإنه استولى عليها الخراب ... 
وأقفرت من كل أنيسء وفي هذا الوقت ليس بها إلاً الصدى والبوم» ثم ينتقل فوراً 
للاخبار عن مستقبلهاء فيقول: «وعند كثير من أهل الدراية التامة بما يحدث فى المستقبل 
عن الزمان أن سعدها سيعود بالعمران» وأن هذا التحس عنها سيزول؛ وكذلك الكرفة»؟". 


فمن هم هؤلاء الذين يعدهم المسعودي «أهل الدراية التامة بما يحدث في 
المتهمبز »)؟ 
هل هم كاد الفرس الْذين تحدثوا عن البوار والبلاء العام النازل بعد ألف سنة 


سن اتداء تاريخهمء كما أخبر به ان 

أم هم من الكهان الذين أكد المسعودي وجودهم. وفسر سر معرفتهم بالمغيبات. 
٠ 2 9 .‏ 5 إفوة 
وأيك مطابقة بعضضها للراقع. وانها من الامور المعروفة لدى سائر الامم؟ 


0ن مروج الذهب ١‏ +5 ج71, 
(1) التنبيه والاشراف: 86 1م 
0 مروج الذهب 37 714 لق 06 م 


لقد عرفنا عنه الدقة في توصيفه أهل الخبرة يفن من الفنون» فحين يصف العلماء 
بالآثان أ الانثروبو لوجياء الدين استدلوا مسن انان الامم القديمة على أن أجسامهم 
وأطوالهم لاتختلف عن أجسامنا وأطوالناء خلافاً للاساطير الشهيرة؛ وصف المسعودىي 
شرلاء داهن الطربوا لتحت 

ونعت أهل البحث والتحقيق في معاني الاشياء وإرجاعها إلى جذورها ب «أهل 
ف اسان 

فإذا كان الشريقان يشتر كان بسمة «البحث» فهما مختلفان في المنهج والاسلرب 
اختلاف «النظر» التأمل الفكريء الاستدلالي. عن «التنقير» الذي هو الفحص الشبيه 
بالعمل المخبري التجريبى» الأول تركيبيء والثاني تفكيكي. 

فإذا اتبعنا هذه المقارنة فيمكتنا ارجاع توصيفه الأوّل «أهل الدراية التامة بما يحدث 
في المستقبل» إلى ذلك النمط من الكهان والمنجمين الذين أقر ببعض معارفهم ولم 
يجحد بهاء لااسيما وحن تالاحل 5 عبارته مفردات (السعد» و«التحس» وهى من 


مقردات هذه الطائقة. 


وم أن أعمال الكهان والمنجمين للاصلة لها بالفكر التاريخي. غير أن إبراده 
هذا اللإخبارء وضمن سياقه المذ كورء من مؤرخ تميز بحس تاريخي رفيع: يكشف عن 
تطلعه إلى النبوءة التاريخية؛ في محاولة لمنح التاريخ بعداً مستقبلياً أيضاً. 


ووفقاً لهذا التفسير فهى محارلة جريئة. وإيماءة مبكرة إلى هذا البعد الجديد من 
أبعاد الفكر التاريخى» لايمكننا التقليل من أهميتها كونها ليست صريحة فى الدلالة على 
هذا المعنىء مع علمنا أن الفكر التاريخي إِنْما ابتدأ يتبلور على يد المسعودي نفسه؛ 
ليتلاقح مع الفكر الفلسفي شيئاً فشيئاً. فباستئناء الفكرتين الاوليتين اللتين اكتشفناهما عند 


(؟) مروج الذهب 5: 518. 


م 
“0 
- 


اليعقوبي؛ من الصعب جداً أن نكتشف تفكيراً فلسفياً في التاريخ قبل المسعودي» وإذا 
كان إخواتن الصفا قد تنيؤا بالمستقبل على أساس نظرية الادوار» ووفمَا للتفسير 
النجرمي؛ كما سيأتي؛ فإن المسعودي قد كتب «مروج الذهب» قبل أن يكتب إخوان 
الصمًا رسائلهم'". 

هذه هي جملة الافكار الفلسفية التي حقق المسعردي من خلالها ننجاحاً كبيراً 
ومبكراً في الدمج بين التاريخ وبين العمليات العقلية» والتوحيد بين التاريخ وبين 
الفلسفة؛ تجاوز في معضمها حدود الاستشراف والمحاولة أو حدود النقل والافادة؛ إلى 
العمق الفنسفي» وإلى السبق والابداع أيضا. 


76٠ أتم المسعودي نلخته الكاملة من مر وج الذهب منة 151ه (مروج الذهب ]: ححرة) وعاضس أخخران المتا بعد‎ )0١1( 
ه . في النصف الثاني من القرن الرابع كما سياني.‎ 
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 "‏ إخوان الصفا”''زالنمف الا من القرن الرابع المجري ‏ العاشر الميلادي)* 
تعد مدرسة إخوان الصفا مدرسة فلفية قائمة بذاتهاء تميزت برؤى وأفكار خاصة 
شملتها رسائلهم الاثنتين والخمسين التي تضمنت العديد من العلوم المعروفة أنذاك. 
من إلفاتء وفلسغة؛. وطبيعيات؛ ورياضيات؛ ونجوم. وأخلاق. لذا وصفهم بعص 


الباحثين بأنهم يشكلون الثريا الفكرية في الفرن الرابع الهجري”". 


لم يكن إخوان الصفا من المؤرخسين» ولا من الذدين عنوا بتفسير التاريخ بشكل 
مباشرء وإنما جاء ذلك في أعمالهم تبعا لعنايتهم بالنجوم والأفلاك وتأئيراتهاء ومن 
تفسيرهم لهذه التأثيرات وضعوا ما يشكل رؤبة فلسفية في تفسير التاريخ: نضع أهم 
محاورها فى ثقاط: 


(1) جماعة من الفلامفة عاشوا في النصت الثاني من القرئ الرابع للهجرة؛ العاشر للمبلاد» بين البصرة ويغداد, تبادلوا 
نيما ينهم بسرية نامة رسائل فلسفية بلغت 37 رسائة؛ عرف منهم خمسة: هم: أبو سليمان محمد بن معشر البستي 
المقدسيء وأبو الحسن علي بن هارون الزئجاني؛ وأبو أحمد المهرجاني: وأبر الحسن العرقي؛ وزيد بن رفاعة. 
وقيل هو زسد بن عبدالل بن مسعود بن رفاعة صتف كتابين مستقلين: أحدهما (جوامع اصلاح الستطق) والثاني 
(أربعرئ حديثا). تبدو عفيدتهم الشيعية صربحة في مواضع عديدة من رسائلهم؛ ولمبالغتهم في التستر ووجود 
تفسيرات باطنية لبعفس الاشياء والمقاهيم؛ كما في الرسالة الثامنة والاربعين مثلاء نسبهم البعض إلى الاسماعيئية 
الباطنية. وعزا البعفى تسترهم إلى الحرب المعلنة على الفلنة في زمائهم واتهام الفلاسفة بالالحاد. 

|أبو حيان التوحيدي / المقابسات: 48 )6١‏ يطرسي البستاني / مقدمة رمائل إخوان الصقاء الدار الأسلامية, د. 
صابر عبده أبا زيد محمد / فكرة الزمان عند إخران الصفا: ١6‏ 15 والفصل الأول. عمر فروخ /إخوان الصفا ‏ 
درس عرض - تحليل؛ علي شلى / العقل العلمي ني الاسلام: 14 مصطلفى غالب 7 إغوات الصسقاء د. فَواد معصرم 
/إخوان الصفا فلسفتهم وغايتهم: 21 28 و1/2؟ /747؟؛ د. محمود إسماعيل / إخوان الصفا رواد التتوير فى الفكر 
العربي: ”5 .1١‏ محمد لطفي جمعة / تاريخ فلاسفة الأسلام: 125 دار العلم للجميع؛ الذهبي / ميزان الاعتدال :١‏ 
4 ابن حبجر / لسان الميرّات 7 2 و00.6 الزر كلي / الاعلام ود 9 عمر رضا كحالة / معجم المؤلفين 14 
. وانظر رمائل اخخوان الصفاء الدار الاسلاميق 3 187 5ل لأكل 1917] 

(؟) علي شلق / العقل العلمي في الاسلام: 514 منشوراث جروسى برس» طرابلسء لينان» ط 1 14377 هه 557أم, 
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١‏ استعدادات الانسان وغاياتها: إن الله تعالى لما خلق الانسان زوّده يثلاثة أنماط 
هن مصادر الاستعدادات لتضوع قدراته بما يناسب متطلبات الغاية من وجوده؛ فأيد نقفسه 
داولا قوق ووخاتنة أسائو الكو قافن القلك» الكوة ميكنا لقال ساف الاخاذق 
وتعلم جميع العلوم والآداب والرياضيات والمعارف والسياسات. ثم مزج فيه جميع 
الاخلاط؛ لكي يتهيا له إذلهار جميع الافعال والصنائع الععجيبة. 

والغرض من هذه كلها هو أن يتمكن الانسان من التشبه بالهه وبارثئكف الذي هو -أي 
الانسان ‏ خليفته فى أرضه؛ وعامرٌ عالمه .. 

كما رسم له: الوصايا الناموسية؛ والرياضيات الفلسفية. كل ذلك كيما تصير نفسه 
بهذه العناية السياسية والتدبيرء ملكا من الملائكة المتقربين: فينال بذلك الخلود فى 
النعيم'". 

فالانسان نفس وجحدء مزود بالقوى النفية؛ الروحية ‏ العقلية واليبدنية المادية» 
ليؤدى وظيفته فى إعمار العالم. الذى استخلفه عليه خالقه. وليؤدي ذلك وفق «السياسة 
الربوبية؛ بما تدل عليه الوصايا الالهية» وصولاً إلى الغاية الاخروية. 


؟ ل علة اختلاف أخلاق الناس وتوجهاتهم: يرجم إخوان الصفا هذه الظاهرة إلى 
أربعة أسبابء أحدها هو الاصل» والاخرى متفرعة عليه؛ وهي: 

أ-اختلاق أخلاط أجسادهم ومزاج أخخلاطها. 

ب - تربة بلدانهم واختلاف أهويتها. 

ج -نشوئهم على ديانات آبائهم ومعلميهم ومربيهم. 


7 ؟” 


د موجبات أحكام النجوم في أحوال مواليدهم ومساقط نطفهم. وهذه العلة 
الاخيرة لهي الاأصل؛ وباقيها فروع 0000 


وبيان ذلك: أن تأثير طبيعة البندان تابع لهوائهاء الذي ينعكس تأثيره على أمزجة 
الاخلاطء واختلاف أمزجة الاخلاط يؤدي إلى اختلان أخلاق أهلها وطباعهم 
وألوانهم ولغاتهم وعاداتهم وآرائهم ومذاهبهم وأعسالهم وصنائعهم وتدابيرهم 
وسياساتهم. فلا يشبه بعضها بعضأء بل تنفرد كل أمة بأشياء لايشاركها فيها غيرها. 


قأمل البلدان الحارة يكون الغالب على أمزجة أبدانهم البرودة. وتكون الحرارة هي 
الغالبة على أمزجة أبدان أهل البلدان الباردة» ذلك «لأن الحرارة والبرودة ضدان 
لايجتمعان فى حال واحدة» في موضم واحد, ولكن متى ظهر أحدهما استبطن الآخر 
واستجن» ليكونا موجودين فى دائم الاوقاتء إذ كانت المكوّتات لاوجود لها ولا قوام 
إل بهماه. هكذا يحمل الشيء نقيضه في داخله» كما يقول الديالكتيك. 


وذكل من الطبيعتين الحرارة والبرودة الغالبة على أمزجة الأبدان: تأثيراتها 
الخاصة: المبايئة لنقيضتهاء على الأخلاق والطبائع”". 


ولموجبات أحكام النجوم تأثيرات ممائلة لهذا الضرب من التأثير: على الافراد. في 
مواليدهي فهتاك الأبراج النارية» التي تعكس الحرارة في أمزجة أخلاط الابدان لمن 
يولدون فيهاء وهناك الابراج المائية التي تعكس الرطوبة'". 


ولها بعد ذلك التأثير الأهم والأعمء الذى يجعلها أصل لكل اللاختلافات» اد يسبسبا 
انتقال الكواكب فى أدوارها الطويلة «تختلف شعاعاتها على بقاع الأرض وأهوية البلاد: 


,159 :( رمائل اخران الصما‎ )١( 
,ل٠‎ 75١5 :١ رسائل اخوان الصغا‎ )"( 
.5:٠1غ‎ :١ المصدر نفسه. الرمالة التاسعة‎ 77 


ويختلف تعاقب الليل والثهار؛ والشتاء والصيفئء إما باعتدال واستواءء وإما بالزيادة 
والنقصان, وإفراط الحرارة والبرودة؛ واعتدال بينهما»”". 

فإذا كان لاختلاف الاهواء تأثيره المذكورء فإن حركة الكواكب هى العلة فى 
اختلاف أهواء البلدان نفسها”. 


ويبقى لحركة الكواكب هذه -في أدوارها الطويلة ‏ تأثيره الأعم؛ والذي سيأتي 
ذكره في موضع آخر. 


 "‏ علل الحوادث في الكون: إن كل الحوادث التي تكون في عالم الكون والفساد 
هي تابعة لدوران الفلك» وحادثة عن حر كات الكواكب ومسيرها فى اليروج» وقرانات 
بعضها مع بعض. 

فمن الادوار والقرانات ما هو طويل وما هو قصير .."" 


الفلك سريعة؛ قصيرة الزمان» قريبة الاستثناق. 


ومآ كان من الحوادث بعلىء النشوء؛ طويل الثبات» بطىء البلى؛ فذلك عن حركة 


0 ف 


بطيئة؛ طويلة الزمان» بعبدة الاستئناقف”". 


وبهدا تكون «الادوارء وال كوار. والعرانات» هى علل الحوادث في الكون. ومن هنا 
صارت هذه الحركات مصدر الاستدلال على الحوادث في الكائنات. 


,5537 17 المصدر نفسه؛ الرسالة السادسة والثلائون‎ »١( 

(1) يراجع أيضاً: المصدر نفسه ‏ الرسالة الرايعة ‏ 1: 11/4, 

() المصدر نفسه *: ,56٠‏ والمراد بالادوار ‏ كما في المفحة نفسها -ادوار الكراكب اليارة والثابتة قي البررج. ولها 
«أكوار» وهي استئتاقات الكراكب في أدوارها وعودتها إلى مواضعها مرة بعد أخرى. و«القرائات؛ هي اجتماعات 
الكواكب في درج البروج. 

(4» المصدر نفسه: الرمالة السادسة والثلاثون ": 1م؟. 
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ومن أهم الحوادث الكبرى التي يُستدل عليها بهذه الحركات: 

أ الملل والدول؛ يستدل عليها من القرانات الكبار التي تكون في كل ألف سنة 
تقربا عرة واعدة 

ب تتفل المملكة من أمة إلى أمة» أو من بلد إلى بلد» أو من أهل بيت إلى أهل 
بيت آخر؛ ويستدل عليها من القرانات التي تكون فى كل 71١‏ سئة مرة واحدة. 

ج ‏ تبدل الاشخاص على سرير الملك» وما يحدث يسبب ذلك من الحروب 
والفتن؛ ويستدل عليها من القرانات التي تكون فى كل عشرين سنة مرة واحدة'". 

د الحوادث التي تحدث في كل سلة؛ كالخصب والجدب. والغلاء والرخص» 
والوباء والموت والشحط ونحوها! ويستدل على حدوئها من تحاويل سني العالم التى 
عليها تؤرخ التقاويم. 

وهكذا تكون الحوادث؛ الصغيرة مئها والكبيرة» إنما تحدث بتأثير دوران الفلك. 
وقد تكون الصغرى منها هى الاسباب المباشرة للحوادث الكبرى» فَإنّه «بسبب انتقال 
الكواكب في أدوارها الطويلة: تختلف شعاعات الكواكب على بقاع الأرض وأهوية 
البلاد ... ويكون هذا أسباباً وعللا لاختلاف أحوال أرباع الأرض وتغيرات أهرية اليلاد 
والبقاع وتبدلها بالصفات من حال إلى حال ... ويصير بهذه العلل والآسباب زوال الملك 
والدولء وانتقاله من قوم إلى قوم» وتغيرات العمارات من ربع إلى ربع آخر... وتكون 
هذه بموجبات أحكام القرانات الكائنة في الوقت والزمان»””. 

وفي صورة أكثر وضوحاً لهذا التأثير المتسلسل؛ يقول إخوان الصفا: إنه مع حركة 
خاصة من ح ركات المريخ في أدواره وقراناته ‏ مبيّنة في محلها عندهم ‏ يظهر النمو 
والنشج فى المعادن والنياتات والحيوانات؛ وتظهر الدولة في بعض الاممء وتزداد قوة 


()المصدر نف # 59 


"ه٠‎ 


بعض السلاطين. وحتى إذا تخلل ذلك شيء من الفساد الناتج عن الحروب وزوال بعص 
الدول؛ فإنه في جنب ما يكون عند هذه الحركة من الخير في العالم شىء سم , 
ونحو هذا التأثير يحدث مع بعضى حركات زحلء ولبقية الكواكب تأثيرات مغايرة: 
فبعضها مؤدْن بالخراب والفساد وزوال الدول والممالك وكثرة الحروب» وهكل”. 
4 النظام الدوري للكائنات: إن كل كائن فى العالم له أربع مراحل متباينة: 
أ ابتداء كون الوجود. 
ب - زيادته ونموه وارتقاؤه إلى لهايته. 
ج ‏ توقفه والحطاطه ونقصه. 
د ديوارهء وعدمه. 
والذىي يفسرهذه الادوار؛ ابتداؤها وتعاقيهاء هي نظرية (الادوار والاا كوار 
والقرانات) فقط؛ فعلة ذلك أن كل شىء فى الفلك له حركة دائرة تخصه وأن هذه 
الحركة لها أربع أحوال: صعود من الحضيس؛ فصعود إلى الاوجء ثم هبوط من الاوجء 
هذا القانون يخضعم له كل شيء في الكائنات في ما هو دون الافلاك التي بتأثيرها 
تحدث هذه الحركة الدورية. فمما يخضع لهذا القانون إذن الدول والممالك الكبرى 
أيضاء فهى تمر بمثل هذه الادوار الاربعة؛ تباعل حتى تفنى لتظهر مكانهاء أو في مكان 
آخر دولة جديدة فى دورها الأوّل. وكل ذلك يموجبات أحكام القرانات : 


«إن كل دولة لها وقت منه تبتدئ» وغاية إليها ترئقي؛ وحد إليه تنتهي. فإذا بلغت 


,516 1514 « المصدرتفه‎ )١( 
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أقصى غايتها تسارع إليها الانحطاط والنقصانء وبدا في أهلها الشوم والخذلان, 
واصتانف الأخرون القوة والنشافل: والتلمونم"". 

فإذا كان لكل دولة هذه الادوار الاربعة: ظهور» فارتقاء» فاتلحطاط؛ ثم زوال» فإن 
زوالها لا يكون إلى مصحوباً باستهلال الدور الأول من أدوار دولة جديدة, قادمة تأخذ 
محلها في حركة التاريخ. إما في مكانهاء أو في مكان آخر. وهكذا يكون انتقال الدولة 
والملنك «في كل دهر وزمان؛ ودور وقران» من أمة إلى أمة؛ ومن أهل بيت إلى أهل 


شر 
بيتء ومن بلد إلى بلده . 


ومن مزايا هذا التفسير الدوري أنه يجعل التنبؤ بالمستقبل أمراً ميسورأء بل في غَاية 
الوضوح. ولايفوت إخوان الصفا ذلك» خصوصاً وهم يترقبون زوال الدولة التي 
اضطيهدت الفلسفة وأرغموا هم فيها على التستر. لأي سبب كان. فتنبئوا وفقاً لهذه 
النظرية بقرب زوالها: «وقد نرى أنه قد تناهت(”) دولة أهل الشرء وظهرت قوتهم 
وكثرت أفعالهم في العالم في هذا الزمان ‏ القرن الرابع الهجري ‏ وليس بعد الزيادة إلا 
الانحطاط والنقصان؛ ولابد من كائن قريب وحادث عجيب فيه صلاح الدين والدنيا»”". 


يبدو من هذا أن إخوان الصما قد استدلوا على وقث انقشاء الدولة العباسية من 
القرانات الى تكون فى كل 76١‏ سنة مرة واحدة؛ وهى القرانات التى يستدل بها على 
انتقال الدولة وانملك من امة إلى امة, أو من بلد إلى بلدء أو من أهل بيت إلى أهل 
بيت» كما تقدم. وعلى هذا «فإن الدولة العباسية التي تأسست سنة 17 ستزول بعد 54١‏ 


سنة» أي فى حدود سنة 5 ه2”” وهو زمن إنخوان الصفا. غير أن هذا لم يتحقق» 


.14(. 1١م٠‎ :١ المعدر نفسه. الرسالة الرابعة‎ )١( 

(؟) المصدر تفسه. الرسالة الثامنة والاربعرن : لإثم1. 

(5) أي يلغت أوج قرتها. 

(4؛) رسائل إخران الصفاء الرسالة الرابعة؛ 14١ :١‏ مصطفى غالب / إخوان الصفا؛ ١١ ٠١‏ عن الرسالة الجامعة. لاخوان 
الصفا, 

(©) د. فؤاد معصوم / إخوان الصفاء فلسنتهم وغايتهم: 754 دار المدى للثقافة والنشرء دمشقء ط 3 344ام. 


لحتنا 


وإنما كان ذلك هو بداية عصر الانحطاط الذي تحدث المسعودى سابقًا عن معالمه. 
وقد امتد هذا العصر في الدولة العباسية قرابة القرنين أو يزيد. أما نهايتها فلم تكن 
بظهور «دولة أهل الخيرة بل بظهور دولة البر والمغول فى الشرق» ودولة المماليك في 
الغرب من العالم الاسلامي. ش 


وحسب إخوان الصفا أنهم وضعوا أماساً للتنبؤ بالمستقبل في التاريخ, بناء على 
نظرية الدورة الحضارية التى قالوا! بها. 


وقد زاد إخوان الصفا في هذه النظرية؛ إضافة إلى التفسير النجومي» نظريتهم في أن 
هذا التعاقب الدوري إنما يكون تعاقباً بين دولة أهل الخير: ودولة أهل الشرء قياساً على 
تعاقب النهار والليل» والحر والبرد: «وذلك أن الزمان كله نصفان؟ نصفه نهار مضيء» 
ونصقه ليل مظلم؛ وأيضاً نصفه صيف حاره ونصفه شتاء بارد؛ وهما يتداولان في 
مجيئهما وذهابهماء كلما ذهب هذا رجع هذا... فهكذا حكم الزمان في دولة أهل الخير 
ودولة أهل الشر؛ تارة تككون الدولة والقوة وظهور الافعال في العالم لأهل الدخيرء وثارة 
تكون الدولة والقوة وظهور الافعال في العالم لأهل الشرء كما ذكر الله عر وجل» قال: 
#زوتلك الايام نداوها بين الفاس #م1, 

أما النظرية الدورية هذه في تفسير نشوء الحضارات واختغائها فهي من النظريات 
القديمة» التى عاودت الظهور على أبدى إخوان الصفاء وقال بها غير واحد من فلاسفة 
اوربا العوسسيى يكيو كر 6لا م وشارل فردريك كروز(18755 م)» ويوحنا 
جويرس (1848 م)؛ وأخيراً اشبنجلر (15557)» وإنما وقع الاختلاف في التمثيل» وفي 
التفسيرء وهو العتئصر الاهم الذي يعطى هذه الاظرية قيمتهاء والذى بدونه لاتتنجاوز قدر 
الملاحظة العامة للظواهر التاربخية. 


وقل فسرها إخوان الصما بالادوار والا كوار والمرانات وموجباتها. 


(1) رسائل إخوان الصقاء الرسالة الرابعة 1: 183. 


١7 


غير أنه ثمة ناحية مهمة في نظرية إخوان الصفا ما تزال خفية؛ ولم تعط حظها من 
الاهمية مع الشبه الكبير بينها وبين نظرية هيجل: هذا ما توضحه الفقرة الآتية من كلام 
إخوان الصقا: 

5ه القوة النفسانية: القوة النفساية عند إخوان الصفا صادرة بواسطة الفيض عن 
العمل الفعال» وهي التى ستكون مسؤولة عن الكائنات في الكونء يقول إخوان الصفا: 

«سرت القوة النفسانية في الجم. الذي هو العالم بأسرهء بعد كونها لا سريان لهاء 
وكانت ذات فكر وتخيّل؛ فأرادت أن تكون ذات مئة وتفضلء وأن تكون رياسة 
ونفاسة؛ وأن تكون مفيدة ... فلما سارت أقلاك العالم؛ وسارت أملاكه: وزهرت 
كواكبه؛ وبدت عجائبه؛ أقبلت ‏ هذه القوة النفسانية ‏ تمشل فيه ما كان متمثلا فيهاء 
وتخرحه مق القرة إلى الفعل6 ومن المتقول إلى المخسوسن +" وكاننا فى :هذا النض 
أمام واحد من أهم مصادر هيجل في نظريته عن الروح المطلق وتجلياته في العالم. 

بل سنقترب أكشر من رؤية هيجل وهو يتحدث عن تعبير الروح عن حريتها وهي 
تتجسد فى الكون. عندما نقرأ رؤية إخوان الصقا فى أن القوة التقسانية تحقق لنفسها 
الاكتمال بإخراج ما في قوتها من الحكمة والصنائع إلى الفعل والظهور. 

فما تتمتع به الكواكب والافلاك من تأثيرات إِنّما هو بفعل هذه القوة النفسانية التي 
سرت بهاء وما هذه التأثيرات إلا تحولات من القوة إلى الفعل وتجليات لما زخرت به 
تلك القوة التفسانية من استعدادات كانت كامنة فيها قبل سريائها في العاله'". 

أما كيف تكتب هذه الحركة ديمومتهاء لكى تستمر تلك التحولات والتجليات 
الظاهرة في العالم؟ فإنا نجد ترضيحه عند ابن سيناء توضيحاً يكاد يكون جدل هيجل 
نسكخة ملمولة عنه. 


)١(‏ رسائل إشتوان الصسقاء الرسالة الصحادية والثلائون ” مما 
(") المسدر ثفهالرمالة التاسعة والعشرون 7 531 


يقول ابن سينا: الما كانت النفس الفلكية متحركة نحو الكمال الاول» وهو المغارق 
|الذي يستمد تعقل الاشياء من عقلى فعال] ولم يكن ذلك الكمال مما يُبلّغْ بالحركة. 
صار كل حد ينتهى إليه فى الحركة علة لأن يطلب حداً آخر وكذلك إلى ما لا نهاية, 
فكل حركة تُحدث نسبة في البعد عن الغاية» ينبعث لهاء ولم يقف عندهاء بل يطلب 
نسبة اأخرئء فتكرن التحية الأزلت عل لتاقية: قاذ مزال بطلتي نسية ويتللت وفيا 
ايند «أي أن يحصل تصور لأمر ماء فيتمر ذلك التصور دائماء ويحدث عن ذلك 
التصور حركة» فتستمر تلك الحركة؛ لكن لا يزال يتجدد تصور بعد تصور؛ يحدث عنه 
حركة بعد حركة؛ إلى أن ينتهى إلى الغاية المقصودة بالتصور. فيكون كل تصور متقدم 
علة لوجود التصور الذي بعده؛ على الترتيب السببى المسببى)'". 

ويعزز استتنتاجنا هذا التاطبق بين فكرة إخوان الصفا وبين فكرة هيجلء ما لاحفله 
هنري كوربان من أن مبدأ «الروح الكوني المطلق» عند هيجل لا يختلف جوهرياً عن 
يدا «العمل القعال» عند اين و ولوأته أراد فقارتة مبدأ هيجل بمبدأ إحوان 
الصفاء المتقدمين على ابن رشد (ت 046 ه ) زماناً للاحظ الشىء نفسه. 

وبهذا تكتسب رؤية إخوان الصفا فى تفسير الحوادث والكائنات بعدأ فلسفياً مهماء 
يرئفم بهاعن حدود تقديرات المنجمين وحساباتهم إلى آفاق الفلاسفة الذين أعطوا 
حتى لموجبات القرانات هذه جذورها الفلسقية. 

١‏ نظرية الادوار: والجبرية: إن كل شىء حتى الآن في هذه النظرية يرحي 
بالجيرية التامة فى ما يتصل بالحوادث والكائنات؛ فكل شىء يعود فى النهاية إلى 
موجبات القرانات» وتعود هذه الاخيرة إلى القوة النفسانية التى سرت فيهاء وانبعثت 
تمئل في العالم ما كان متمثلا فيها. 


)١(‏ ابن سينا/ التعليقات:] ٠١‏ تحفيق الد كتور عبدالر حمن بدوي» طبعة بالاوفست د.ت. 
(؟) ابن سينا/ التلعيقات: .١177‏ 
(5) ححسين هنداوي / التاريخ والدولة ما بين ابن لد ون وهيجل: قدل دار الساقي؛ بيروت؛ طاء لام 
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لقد تنبه إخوان الصفا إلى هذه النتيجة؛ وحاولوا التخلص منهاء بناء على عقيدتهم 
في خخلاف القول بالجبر وخلق الافعال. فبثوا شروحا وتعليقات متعددة تدفع هذه الشبه 
عنهم. أو هذا التوهم الذي يقع فيه الناظر في فلسفتهم. فجعلوا موجبات القرانات كلهاء 
سواء الدالة على قوة النحوس وفساد الزمان» أو الاخرى الدالة على قوة السعود واعتدال 
الزمان» جعلو! «كل ذلك بأمر بارئهاء على حسب أفعال العباد من الخير والشر؛ جزاء 
لأعمالهم»” '. 

ولهذه القضية شطران: مايتعلق بالله تعالى» ومايتعلق بالعباد. 


والشطر الأوّل يبدوا أكثر وضوحاً عند إخوان الصفاء فمن اليسير تنزيه الباري عن 
الشرورء ونسبة الخيرات إليه مباشرة: «إن الخيرات التي تنسب إلى سعود الفلك. هى 
بعنارة اخين الث تقالتى و تعد مط لاك مين نالور القى: كسد انحوي القللك 
فهو عارض لا بالقصد»'”". فنزول الامطار متلا هو خير لاشك فيه غير أنه قد تترتب 
عليه شرور ظاهرة» كتضرر الضعفاء بخراب بيوتهم الضعيفة وتعطيل بعض شؤونهم: 
لكن هذه الشرور عارضة وليست داخلة في القصد من فعل الخير الصادر عنه تعالى. 

أما ما يتعلق بالعباد» فهو وإن حاولت هذه الفلسفة تفسيره تفسيراً معروفاً في بعض 
المدارس العقائدية الاسلامية؛ المخالفة للجبرية؛ إلأ إنه بقي في جزء منه يعتريه 
الفعواض. 

فمن ناحية؛ إنه «ليس أحد من المخلوقين بقادر على شيء, إلا ما أقدره الله عليه). 
لكن هذا لايعنى الجبر إطلاقاء فإن «إقدار الله القادرين وتقويته الأقوياء وتبسير الامور, 


ليس بمجبر لأحد منهم على فعل من الافعال» ولا عمل من الاعمال» ولا تركدن!", 
وقد يكون هذا واضحاء بمعنى أن الله تعالى أقدر الانسان بما أودع فيه من القدرة 
)١(‏ رسائل إخخوان الصفاء الرسالة النادسة والثلائون 7 /173, 


(؟) المصدر نمسهء الرسالة الثانية والاربعون "؛ 4لاغ. 
(") المصدر نقسه: 5ة4. 


على الفعل» فلا يفعل إل ما أودع الله فيه القدرة على فعل أو تركه. دون أن يكون 
بالجبر منه تعالى لعباده بالفعل أو الترك؛ فالانسان هنا هو الخالق لأفعاله؛ كما هي عقيدة 
المعتزلة والشيعة. وكل ما يحدثه الانسان من فعل أو ترك فإنْه فى علم الله تعالى: «فلا 
نظن أنه قد يقع من أحد فعل؛ ولا بسر له عمل ولاترك شيء مما هو مندوب إليف إلا 
مااقد سيق له في علم الله الذي يسمى القضاء المبرم والقدر المحتوم, اللذين هما 
موجبات أحكام النجوم وتأثيرات الاشكال الفلكية»”". 

النظرية منسجمة. فموجبات أحكام النجوم لاتفارق موقعهاء فهي اللوح الذي 
ادتسمة كله انا القضاء المبرم والقدر المحتوم؛ فموجباتها كائنة لامحالة» في أفعال 
الانسان وتروكه؛ كما فى تبدل الدول والممالك» وهذا هو المراد بالقضاء والعدر, عند 
إخوان الصفاء وهو في علم الله تعالى ومشيئته. إلى هنا قد لانجد جديداً سوى تفسير 
القضاء والقدر يموجبات أحكام النجوم» وهذه هى خصوصية هذه الفلسفة. 


إلأ أن ما نسأل عنه؛ مما بقي الغموض يعتريه» هو كيف إذن يكون ترتب السعود 
والنحوس على أساس أفعال العباد جزاء لأعمالهم: إذا كان كل شيء راجع إلى 
موجبات أحكام النجوم. حتى اخختلاف الناس في ميولهم إلى أصناف المعارف 
والصنائم والتجارات والاعمال وتصاريفهم في الامور'". والنجوم دائرة في أفلاكها بما 
سرى فيها من القوة النفسانية» وأن دورانها هذا هو الذي سيحذد كل الحوادث 
والكائئات في عالم الكون والانسان؟ هذا ما لانستطيع أن نجد له جواباً شافياً منسجما مع 


هذه النظرية, 


نعسم إنهم كانوا قد ركزو! على قدرة الانسان على التغيير: (يجب على الانسان العاقل 
أن يتفقد أحواله وأخلاقه وسيرته وعاداته واعتقاداته ويستبصرء فيترك ما كان فاسداً 


50٠ 7 المصدر نفسه‎ )١( 
الممصدر نفسية) الرسالة الثانية والاريعون الا اق‎ 0) 


لاه 1 


ردبناً: وأن لامتعلل بالعادات والطيع المر كوز: «ولا يتكلم على العادات الجارية. 
ولايحتج بالطبع المركوز؛ بل يجتهد وينظر ويميز ويبحث. فإن الله مابعث الحكماء 
والرسل والانبياء إلا لاصلاح الامور الفاسدة النابتة مع الطبائع الرديئة والعادات 
الاي . 


لكن أخلاق الناس هذه وأسالييهم في تصرفاتهم؛ هل ستؤثر هي على الادوار 
والاكوار والقرانات فتغير من موجبات أحكام النجوم؟ 

ومهما كان فقد حاول إخوان الصفا إضفاء الصبغة الاسلامية على فلسفتهم هذه» فى 
سائر أبعادهاء وكذاوصفهم أبو حيان التوحيدي. إذ قال: ظنوا أنه يمكنهم أن بدسوأ 


الفلسفلة» والموسيقى؛ والمنطق؛ فى الشريعة» ويربطوا الشريعة بالفلسفة'". 


وهذه خصلة صربحة في منهج إحوات الصمالء فهم يرون «أن العلوم الحكمية) 
والشريعة اللبوية» كلاهما أمرإن إلهيان؛ يتفقان فى الغرض المقصود منهماء الذي هو 
الاأصل. ويختلعان في الفروع»”". 
لكن 
آرائهم؛ فيقولون: «ولا تقلّد أقاويل الفلاسفة المختلقي الآراء؛ المتناقضي الاقاويل»'. 

وإنما ينبغى اتباع الشرائع السماوية: «فكيف يرضى العاقل عن أسراو كتب الفلاسفة 
مع اختلافهم» ويعرض عن البحث وعن معرفة أسرار كتب الانبياء (عليهم السلام) مع 
اتفافهمة ؟ 


(1) رسائل إنخخوان الصفا 7 21514 

(؟) أبو حيان الترحيدي /المقابسات: لال دار سعاد الصباح: ط 03 1851 م. 
(") رسائل إعران الصقكء الرسالة الثامتة والعشرون 5 5٠‏ 

(غ) رسائل إضيوان الصقاء الرسالة الثامتة والاربعرن 1: 19/4. 

(6) رسائل إخخران الصفا غ: 6٠١‏ 1, 


مه ؟ 


والترفيق بين الوجهتين يقتضي القول بأن إخوان الصفا لم يحذروا من الفلفة ذاتهاء 
وإنما من الاراء الفلسفية المختلفة» وربما المتناقضة أحياناً في الموضوع الواحد. وهذا 
بدوره يشير إلى أنهم أرادوا بهذا دعوة أصحابهم خاصة إلى اعتماد فلسفتهم همء 
القائمة على اليبحث وليس على التقليد؛ كي يجنبوهم الاضطراب والتشويش الذهني. 

هذه هي زبدة الآراء الفلسفية لاخوان الصفا في ما يتعلق بح ركة التارييخ؛ وتعاقب 
الامم والممالك والحضارات. وإن كان لهم حديث عن دولة أهل الخير؛ كيف تكون 
بدانتهاء فهو حديثُ أخلاقي نظريء إذ «إن دولة أهل الخير يبدأ أولها من قوم علماء 
شكهاء وأخخثار فضلاء يجتمعون على رأي واحد, ويتفشون على مذهب واحف ودين 
واحدء ويعقدون بينهم عهداً وميثاقاً أن لا يتجادلواء ولا يتقاعدو! عن نصرة بعضهم 
بعضأء ويكونوا كرجل واحد في جميع امورهمء وكنفس واحدة في جميع تدبيرهم في 
ما يقصدون من نصرة الدين وطلب الاخرة» لا يبقون ‏ سوى وجه الله ورضوانه ‏ جزاء 
و37 

أما مدينتهم الفاضلة؛ فهي ليس حتى على غرار مديئة أفلاطون؛ فهي مدينة 
دروحانية... لا ينبغي أن تكون على الأرض... ولا في الماء... ولا في الهواء» لكيلا يصل 
إلمها دخان المدن الجائرة... ولتكون مشرفة على سائر المدن». فهم ينفون عنها الأركان 
الأربعة [الدتراب» والماء؛ والهواءء والتار] لتكون مديئة روحانية نخاصة بأتباعهم, الذين 
بتوزعون على أربسم مراتبء أعلاها «مرتبة الالهيبين ذوي المشسينة والارادة؛ وأدناها 
«مرتبة أرباب الاركان الاربعة» ذوى الصناعات*". فهو حديث أخلاقى يراد منه أن 
النفس ينبغي أن تكون مشرفة على سائر تلك الاركان والقوى التي تمت إليها بصلة ”. 


() رمائل إخبران الصفا الرسائة الرابعة 5: 184١‏ 5ه1ا, 
ين المصعدر نفسه» ار سالة العامة والاربعرن + لاا _ كبولر 
فو د. تؤاد معصوم /إخران الصفاء فلسفتهم وغايتهم: شكارم 


“آآظ5> 


يتلخص من كل هذا أن أهم ما قدمه إخوان الصمًا فى ميدان فلسقة التاريخ هو 
نظريتهم في دورة الحضارات. التى جاءت عندهم نظرية متكاملة؛ في صورتهاء وفى 
تفسيرها الفلسفيء وفي تفصيلهاء وتطبيقاتهاء فلا تنهي مملكة من الممالك دورها الاخير 
حتى تككون مملكة انصرى جديدة قد استأنفت الدور لتشغل مكانها في التاريخ. وهذا 
بدوره مكنهم من التأسيس لفكرة التنبؤ بمستقبل التاريخ. 

وإذا كانو! قد شاركوا المسعودي في مبدأ تأثير العامل البيئي: الموقع والهواء» على 
الإنمان وأنماط الحاق, فذلك لان الاثنين قد استفادا هذه الفكرة من مصدر واحدء وإن 
عادوا فاختلفوا عنه في تصوير كيفية تأثير ذلك العامل وفي تفسيره؛ فذلك لاختئلاف 
المؤرخ الجغرافي [المسعودى] الذي يتايم البيئة وظواهر التاريخ المتصلة بهاء عن 
الفيلوف |اخموان الصفا] الذي بقى متمسكاً برؤية الفلشفة القديمة: منذ أفلاطون 
وأرسطوء التي جعلت الافلاك؛ بعد العتّول» هي الوسائط في الخلق والحدوث والتدبير. 


ع مزيّة أخرى ظهرت فى فكر إخوان الصفا عندما نقلوا تلك الفكرة الفلسفية 
القديمة إلى الصيرورة التاريخية؛ ليخر جوا بالنظرية الى أوجزها هيجل فى ما بعد 
بمقولته الشهيرة: «العقل يحكم التاريخ». 


مسكويه (ت ١؟؛‏ هاء ١١8.‏ م)(": 


الحكمة والتاريخ يجتمعان عند مسكريه كأوضح ما يكرن؛ كما اجتمعا فى ذهنه 
حكييا ون وخا فالتاريخ . يعني الحكمة؛ ويصنع الانسان الحكيمء والملك الحكيم. 
والنداضة الحكيمة. ففي التاريخ يكتشف المؤرخ الحكيم ندر هذه الحكمة 
ويكتشف فيه الاثر الواقعى لتطبيقات الاخلاق» بمراتبها المختلقة. 


قصر مسكويه اهتسامه في التاريخ على ما تستفاد منه تجربة في امور لاتزال يتكرر 
مثلهاء''". فالحاضر هو الغرض من النظر إلى الماضيء ووقائع التاريخ إنما هي تجارب 
يستلهم منها الانسان المعاصر الدروس والعبر لبناء الحاضر. 


وهذه النظرة إلى التاريخ قائمة على أساس مفهوم «العبرة» الفلسفي؛ ومفاده عدد 
مينكوية أن امو الدنيا متشابهة» وأحوالها متناسبة؛ فصار جميع ما يحفظه الانسان من 
هذا الفرب كأنه تجارب له وقد دُفع إليها واحتنك بهاء وكأنه قد عاش ذلك الزمان 
كله وباشر تلك الاحوال بنفسه؛ واستقبل أموره استقبال الخَبرء وعرفها قبل وقوعهاء 
فأعد لها أقراتها وقابلها بأشكالها ... وشتان بين من كان بهذه الصورة وبين من كان غرآ 


)١(‏ أحمد ين محمد بن يعقوب الرازي, المولود بالري حدود سنة 556 ه ء أو قبل ذلك» وهو عالم موسوعي» برع في 
الفلسفة وفلسفة الاخلاق» حتى عرف بالمعلم الثالث؛ وله نقدم واسم في الطب والرياضيات والادب والبلاغة 
والشعر؛ علاوة على علم التاريخ؛ الذي عد واحداً من أئمته من خلال كتابه الشهير «تجارب الامم». عمل خازناً 
لمكتبة ابن العميد وزير ركن الدوئة البويهي ملد سسنة 307 وحتى 4+7 هاء له مصتفات عد يدة في الفلفة 
والأخلاق والطب والادب وغيرهاء توفي باصفهان منة ١11ه‏ . 

[معجم الادباءة: /ا3 الوافى بالرفيات5: :٠١4‏ تثمة يتيمة الدهر: 38 فرائر روزئئال/ علم التاريخ عند العرب: 20155 
البارون كارادوفوا/ مفكروا الاسلام: 1٠١5‏ د. عبد العزيز عزث/ابن مسكويه وفلسقته الاخلاقية ومصادرهاء القاهرة 
هم حم, عبد الرحمن يدري / مقدمة (الحكمة الخائد:) لمسكويه . القاهرة 15017 د. شااكر مصطفي /التاريخ 
العربي والمؤرخون ؟: قف الاعلام 51١ :١‏ محسن مهاجدر نيا / الفكر السياسى لمسكويه الرازي؛ ترجمة حيدر 
حب الله يروث 15٠١4‏ 

(؟) مسكويه (تجارب الامم ١:١‏ (مقدمة مسكويه)» تحقيق د. أبو الفاسم إمامي؛ طهران؛ 19817, 


51١ 


غمرأ لاايتبين الأمر إلا بعد وقوعه. يحيره كل خحطب يستمبله. ويدهشه 1-0 أمر تحدد 
ا 


وتكمن أهمية ذلك في أنه يمكننا من اكتشاف السبل التي تقود إلى صلام 
الاجتماع الانساني وعمران البلدان؛ ومعرفة الاساليب والادواء التي تؤدي إلى خراب 
الدول وتدهور الاحوال الاجتماعية. إذ إن أهم تجارب التاريخ تتمثل في «ذكر مبادئ 
الدول ونشأة الممالك» وذكر دضول الخلل فيها بعد ذلك» وتلافي من تلافاه وتداركه 
إلى أن عاد إلى أحسن حالء؛ وإغفال من أغفله واطرحه إلى أن تأدى إلى الافمحلال 
والزوال ... والسياسيات في عمارة البلدان» وجمع كلمة الرعية ..»!'" وما إلى ذلك مما 
ستعلق بفنون السياسة والادارة. وكل هذه الفئون إنما تتفرع عن الاخلاق الفاضلة أ 
الاخلاق الضالة التي نجد فى التاريخ طريقها للتطبيق. 

ذكون التاريخ مسرحاً للتجارب البشرية؛ يعني عند حكيم الاعلاق؛ أن التاريخ هو 
المحل الذي تنعكس فيه؛ أو تتحقق فيه الفضائل أو النواقص المحددة في علم 
الاخلاق» والتي يؤدي تراكسها إلى تحقق المدينة الفاضلة» أو المدينة الضالة. 

دوهذًا يعني أن الحكمة والتاريخ شيئان متلازهان بشكل صميمى» و كلاهما بحاجة 
للاخحر ولايستطيع أن يستغني عنه فالحكمة هي التي نحدد السلوك التالي الذي ينبي 
أن يشبع؛ ولككن التجرية الحية للناس العائشين في المجتمع تثبت أنهم لا يتقيدون بهذا 
السلوك جميعاً بنفس الدرجة. فقّد ينحرفون عنه قلبلا أو كثيراء وقد بلتزمون به؛ وفي 
الحالة الاخيرة ينتجون الاعمال الحضارية (أي العمارة والآثار بحسب لغة مسكويه) 
وأما إذا ما انحرفوا عن السلوك المستقيم فإنهم ينتجون الكوارث من كل نوخ»'”, 


()المصدر ليه 3 (, 

(؟) المصدر نقسه 5111 

() مسد أركون /نرهة الأنسنة في الفكر العربي جيل فساكويه رالتوحيدي: 065 بر دمة هاشم ماليح؛ دار الساقي؛ 
3 ةا 


وبهذه الفلسفة العملية في التوحيد بين الاخلاق والسياسة من خلال متابعة التجارب 
البشرية» يتجاوز مسكويه الأطر النظرية للسياسة المدنية؛ ويدخل فى صميم فلسفة 
التاريخ: ليكون انتاربخ الممثل في تجارب البشرية هو «طريق التأمل النظري والتدبر 
العقلي»'' في القيم العملية للاخلاق التي وجدت طريقها للتطبيق عبر تلك التجارب. 


الاطار النظري لفلسفة مسكويه في التاريخ: 

إذا كان مسكويه قد اقتصر في كتابة التاريخ على ذكر التجارب البشرية التي يمكن 
الافادة منها في الحاضر. فإنه في مباحثه الاخلاقية يعالج بعمق ودقة الكثير من قوانين 
الحياة الاجتماعية وطبيعة حركة التاريخ, مما يمكن تبويبه على الحو الآتي: 

أولا | أسباب الاجتماع الانساني: 

يقسع مسكويه تسترا فلمفا واتهحا وبكاناد لتكون الاجتماع الانسانى؛ و بعرؤه 
إلى أسباب شورع بين «الطييعى» وبين «الضرورىي»؛ وهده الاسياب شى: 

١-الطبع‏ المدني للانسان: يؤكد مسكويه هذه النظرية بعبارات متعددة: فالانسان 
«(مدنى بالطبعن”" وشو «آنس بالطبع؛ ولبسن بوحشى وله 01 وهدا الطبع بدقعه لخر 
الاجتماع والانس بأخيه الانسان. فكونه مدني بالطبع يعني أنه «محتاج إلى مدينة فيها 
خلق كثير لتتم له السعادة الانسانية» فكل انسان» بالطبع وبالضرورة» يحتاج إلى غيره»'*. 

؟ ‏ الحاجة الطبيعية: كالاهتداء إلى الغذاء والرياش وغيرهما من حاجات بدنه؛ التى 
يحتاج فيها إلى معاونة غيره؛ لذا كان التعاون واجباً بالضرورة: والاجتماع الكثير طبيعياً 


.1996 د. شحادة على الناطور/ تاريخ صدر الاسلام وفجره؛ 08 الكلية الجامعية للعلوم التربوية؛ عمانء‎ )١( 
,١ 1581335١ مسكويه / تهذيس الاخلاق وتطهير الاعراق: أ‎ )0( 

(9) المصدر نفسه: ذر؟١,‏ 

(؛) المصدر نفه: 49, 
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فى بعاء الواحد. ومن هنا (وجب تدلك ان كعد3 الثاى» اق يجتمعوا ويتوزعوا الاعمال 
١‏ 0 


والمهن؛ ليتم من الجميع هذا الشيء المطلوب» ". 

 "‏ تحصيل الفضائل والكمالات: يختلف مسكويه مع الفلاسفة القائلين بالخلق 
الطبيعى الذي لايمكن أن يتغيرء ويذهب إلى إمكان الانتقال إلى خلق آخر بالتأديب 
والمواعظ؛ إن سريعاً أو بطيئأء «أما قولنا إن الخُلق طبيعي» فهو يعني أثنا مطبوعون على 
قبول الخلق». ويستدل لإمكان التغيير في الخلق يأدلة عقا انا كناد عناناء و لأن 
الرأي الأوّل يؤدي إلى إبطال قوة التمييز والعقل؛ وإلى رفض الياسات كلها وترك 
الئاس همجاً مهملين» وإلى ترك الاحداث واتصبيان على ما يتفق أن يكونو! عليه بغير 
سياسة ولاتعليم: وهذا ظاهر الشناعة جدا»؟". ويستدل عليه أيضاً «من الشرائع الصادقة 
التى هي سياسة الله لخلقهه' ". 


والخلاصة «أن وجود الجوهر الانسانى متعلق بقدرة فاعله وخالقه تبارك وتقدس 


انبينه تنالريه وام تعره حيرو لنفوفى الى لالس نويعو تعن اع . 


أما السبيل إلى ذلك فهو غير ممكن إلآ بالانس والاجتماع الانانيء فالانسان 
«لايكتفي بنفسه في تكميل ذاته؛ ولابد له من معاونة قوم كثيري العدد حتى يتم به 
حياته طبيةء ويجرى أمره على السداد ... فهو لذلك مضطر إلى مصافاة الئاس 
ومعاشرتهم العشرة الجميلة: ومحبتهم المحبة الصادقة لأنّهم يكملون ذاته ويتممون 
إنسانيته»””. ذلك أنه: هلما كانت الخيرات الانسانية وملكاتها التي في النفس كثيرة؛ ولم 
يكن في طاقة الانان الواحد القيام بجميعهاء وجب أن يتوم بجميعها جماعة كثيرة 
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منهمء ولذلك وجب أن تكون أشخاص الناس كثيرة» وأ يجتمعوا فى زمان وأحد على 
تحصيل هذه السعادات المشتر كق لتكميل كل واحد منهم بمعاونة الباقين له فتكون 
الخيرات مشتراكة والسعادة مشروضة ينهمء فيتوزعونها حتى يقوم كل واحد منهم بجزء 
منهاء وريدم للجميع؛ بمعاونة الجميع الكمال الأنش. 


ويبقى الاجتماع هو الشرط الاكيد لتحصيل مراتب الكمال؛ فإن أي مرتبة من 
مراتب الكمال ننشدها لايمكننا تحصيلها إلا بهذا التعاون والاجتماع؛ فنحن «إنما نعلّم 
ونتعلم الفضائل الانسانية التي نساكن بها الناس ونخالطهم ونصبر على أذاهم, لتصل 
منها وبها إلى حال أخرى؛ وتلك الحال غير موجودة لنا الآن0”". لذلك فإ الذين 
اختاروا العزلة والتفرد «لايحصل لهم شيء من الفضائل الانسانية» ذلك أن من لم يخالط 
الناس ولم يساكنهم في المدن لاتظهر فيه العفة» ولا النجدة, ولا العدالة» بل تصير قواه 
وملكاشه التي ركبت فيه باطلة؛ لأنها لاتتوجه لا إلى خير ولا إلى شرء فإذا بطلت ولم 
تظهر أفعالها الخاصة بها صاروا بمنزلة الجمادات والموتى ... وليست الفشائل أعداماء 
بل هي أفعال وأعمال تظهر عند مشا ركة الناس ومسا كنتهم: وفى المعامللات وضروب 
الاجتماعات»' . 


وهكذا تجتمع العناصر الطبيعية والضرورية في الانسان لتكوين الاجتماع الانساني؛ 
وانتظام الحياة الانسائية في مدن يشترك فيها سكانها في توزيع الاعمال واستيفاء 
الحاجات وتكميل الفضائل. 


ثانيا ‏ نشوء الممالك: 


إن التمدن الذي يوجبه الاجتماع الطبيعي والتعاون الضروريء سيفرض وجود نظام 
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يحفظ هذا التعاون والاجتماع» ووجود سلطان يدير ذلك كله؛ ذلك أننا «لما فرضنا أن 
الااجتماع قد وقع. والتعاون قد حصلء عرض أن النجار الذي يقطع الخشب ويهيئه 
للحدادء والحداد الذي يقطع الحديد ويهيئه للحراث؛ وكذلك كل واحد منهم إذا 
احتاج إلى صاحبه الذي عاونه؛ قد يقع استغناء صاحبه عنه في ذلك الوقت» فإن الحداد 
إذا احتاج إلى صناعة الحياكة» وصاحب الئوب غير محتاج إلى صناعة الحداد؛ وقف 
التعاون» ولم تدر المعاملة» وحصل كل واحد على عمله الذي لايجدي عليه فى ما 
يضطر إليه من حاجات بدنه التي من أجلها وقع التعاون. ش 

واحتبج لذلك إلى قيّم للجماعة؛ وو كيل مشرف على أعمالهم ومهنهم موثوق 
بأمانته وعدالته. ليعبل الجميع أمرف ويصير حكمه جائراء وأمره نافذاً مصدقا. وأمانته 
صحيحة:؛ ليأخذ من كل أحد. ويستوفي عليه قدر ما عاون به ويعطيه من معاونة غيره 
لط ل 0 ْ 

هكذا يفرض الاجتماع الانساني وجود النظامء ووجود القيّم والمراقب الحافظ 
للنظام؛ والمدبر لسيامة توزيع الاعمال وتداول الاموال» وهكذا تنشأ الممالك إذن. 

ثالناً ‏ تطور الممالك والعمرات: 

لجا كاتظ الحائهة باعنا تمكو الاجتماع والتعاون: فمّد يحدث أن يكتفي الناس في 
مجتمع ما بالحد الادئى مما يسد الحاجات الضرورية» ويقصرون أنشطتهم وتعاونهم 
على هذا الحد. ففي هذه الحال سيكون التعاون عند أضعيف مدياته؛ والاجتماع عند 
أضعف صوره؛ وهذه هي حال «أهل القرى الضعيفة القليلة العدد, أو سكان الخيم 
وبيورت الشعر وأظلال القصب ...». 

هذه الحال عند مسكويه ذهي الحال التي تسمى خراب المدن». وفيها يبطل «النظام 
الحسن والزيّن في العالم»'". 
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5 المجتمعات الاكمل فهي التي تسعى دائماً إلى «تحسين العيش"» بتحصيل القدر 


وأكمل منها المجتمعات التى تسعى إلى «تنزيين العيش» بتحصيل الكمالات الخلقية 
والفضائل. 

وإن اجتماع هذه العناصر: التعاون؛ وتحسين العيش» وتزيين العيش «هى العمارة»!"' 
وهي التي يزدهر فيها النظام» وتعظم الآثار. وتتكامل الفضائل. 

فهناك محرك طبيعي نيحو الاجتماع فالانسان آنس بأخيه الانسان: فى طبعه؛ فهو 
اجتماعي بالطبعء وليس بوحشي. 

وهناك محرك آخر لسد اللحاجات الضرورية للانسان» من مأكل وملبس ومسكن» 
التي لايمكن توفيرها إل بالاجتماع والتعاون. 

وبهذدين السر كبين يتحقق الاجتماع الانساني الذي هو طبيعي من ناحية» 
وضروري من ناحية أخرى» وتتكون المدينة التي تضم الجماعة المتعاونة. 

وئئّة محرك آخخمر يدعو إلى الاجتماع والتعاون؛ ذلك هر الحاجة الفرورية إلى 
تحصيل الكمالات الخلقية» التي هي قضايا خارجية؛ أفحال وأعمال؛ تنعكس من خلال 
أساليب التعامل بين الأفراد المتعاونين في تكوين المجتمع» وليست هي معاني مجردة 
تعيش في عالم المئل والخيال. 

وبهذه الدوافع الثلاثة التي لاتفارق الانسان» يتحقق الاجتماع وتتالف المدن؛ 
وتنتظم الحياة المدنية القائمة على التعاون الضروري. لكن هذا التعاون الضروري 
يتوتف دائماً على حاجة الكل إلى الكل فإذا ماحدث أن استغنى البعض عن بعص 
آخر في ما يحقق فيه تعاونه الاجتماعي فإن هذا الاستغناء الجزئي سيسبب توقفاً في 
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بعض مجالات التعاون» مما يضر باللاجتماع و يضعض في مديات التعاون الضرورية له. 

هذه الحالة التى سوف لاينجو منها مجتمع ماء ستكون محركا جديدا نحو إيجاد ما 
يظمن بقاء اللاجتماع المدني وانتظامه. ذلك هو «النظام» الذي يرعى شؤون التعاون 
والتبادل والتكامل. 

ثم إن هذا النظام نفس يقتضى بالمرورة وجود من يحفظه ويموم على ححمايته. 
ومن هنا ننشأً الحاجة الضرورية إلى «الملك») ومن هنا يتحو «(الممالك». 

وأيفاً فإن الاجتماعات الانسانية متاوقتة فى درجات نضجها وتكاملها؛ بحسب 
التفاوت الكمي والنوعى للتعاون فيهاء فهناك من المجتمعات ما يقتصر فيها التعاون على 
الحد الضروري من توفير الحاجات» وهذا هو الحد الادنى للاجتماع والدرجة الااضعف 
له وهذا هو حال أهل المجتمعات الصغيرة كأهل القرى الصغيرة الضعيفة وسكان 
الخيام وبيوت الشعرء وفيها لاتتحق الضرورة إلا إلى قدر ظثيل من النظام. 

ومنها ما تجاوز حدود الفروريات إلى الكماليات؛ وهذه الكماليات فى طبيعتها 
متحركة دائسأء لاتستقر عند حد؛ عتدئذ سيحتاج المجتمم إلى قدر أكبر من النظمء 
الممالك الحية التى تشهد مظاهر العمران المتجددة. 

غير أن الحاجات الماديية وحدها ليست هي كل شيء في عالم الانان» فهناك 
الحاجة إلى الكمالات الخلقية وتحصيل القضائل. وفى العيى إلى تحصيلها في مجتمع 

هكذا تكتمل الصورة التي حوّم حولها الماوردي دون أن يدخل في تفاصيلها ويبلغ 
عممها. 

ولهذه الصورة عند مسكويه تدمة» تتكامل فيها معالم النظرية. 


رابعا ‏ أثر الدين في الاجتماع الانساي: 

تقد وضع الدين آدابأ وسنت بل وفرائض» الغاية الظاهرة منها هي تحفيق القدر 
الاكبر من الانس والمحبة بين أبناء المجتمع. لذا أوجب أن يجتمع الناس في مساجدهم 
كل يوم خمس مرات» وفضل صلاة الجماعة على صلاة الأحاد » وأوجب على أهل 
المدينة بأسرهم أن يجتمعوا في كل اسبوع يوماً بعينه في مسجد يسعهم ليجتمع شمل 
أهل المحال والسكك في كل اسبوع؛ كما اجتمع شمل أهل الدور والمنازل في كل 
يوم.. ثم أوجب أن يجتمع شمل أهل المدينة مع أهل القرى في كل سنة مرتين في 
معصلى» بارزين مصحرين. ليسعهم المكان ويتجدد الانس بين كافتهم؛ وتشملهم المحبة 
الناظمة لهم . ثم أوجب بعد ذلك أن يجتمعوا في العمر كله مرة واحدة ف في الموضع 
المقدس بمكة؛ ؛ليصير حالهم فى الانس والمحبة وشمول الخير والسعادة كحال 
المجتمعين في كل سنة وفي كل اسبوع وفي كل يومة" 

وهكذا تنتظم الحياة على الانس والمحبة؛ بفعل هذه السنن الناظرة إلى هذا العامل 
الاساسي في انتظام الاجتماع وسيره نحو التكامل. 

وهذا النظام بدوره سيفرض وجود الحارس الذي يرعاه ويحفظه ويعززه» وتلك هي 
وظيغفة «الامام»؛ وصناعة الامام هي صناعة الملك». 

فوجود «النظام السياسي ‏ الدولة» و«الامام الملك» ضروري أيضاً لحفقل الدين» 
ضرورته لحفظ الاجتماع. 

وول تكو اباناار مسي الل لي وات اللجالديا و اكاتراررربرالاواال 
الذي «لايسمَّون بالملك إلا من حرس الدين وقام بحفظ مراتبه وأوامره وزواجرهء وأما 
من أعرض عن ذلك فيسمونه متغلباً» ولايؤهلونه لاسم الملك"». 

وذلك لأن «الدين وضع إلهيء يسوق الناس باخشيارهم إلى السعادة القصوى. 
والملك هو حارس هذا الوضع الالهيء حافظ على الناس ما أخذوا بهه ”. 
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خرامسا د أسياب الخراب وزوال العمران: 

تتعدد أسياب زوال العمران بتعدد ما يقابلها من أسباب تحصيل العمران وازدهاره. 

فقد تقدم آنفاً أن الاكتفاء بالقدر الادنى مما يسد الحاجات البدنية. وعدم الاشتغال 
بتحسين الحياة من خلال توفير الكمالات البدنية» وتزبين الحياة بالفضائل الخلقية إنما 
هو :خراب المدن» بعيئه. وهو حال أهل الشرى التسعيفة القليلة العدد. وأهل الخيام 
وببوت الشعر. 
العمران: وذلك يحصل من طريقين: 

احدهما: إغفال دوره في حراسة الدينء فإنّه متى أغفل شيئاً من ذلك «دخل عليه من 

«وحينئل تنبدل أوضاع الدين» ويجد الناس رخصة في شهواتهم؛ ويكثر من 
يساعدهم, فتنقلب هيئة السعادة إلى ضدهاء ويحدث بينهم الاختلاف والتباغض .. 

(فأَذّاهم ذلك إلى الشعات والقرقة ... 

اوانتقض النظام الذين طلبه صاحب الشرع بالاوضاع الالهية ..؛ 

نودي سات تكوان الثورة ضرورية؛ بفعل الحاجة إلى الانس الطبيعى والمحبة 
اللازمة للاجتماع الانساني: «فاحتيج حينئذ إلى تجديد الامرء واستئناف التدبير» وطلب 
الامام الحق والملك العو 

والثاني: الاخلال بالعدل في الحكم والسياسة» والتي تجمعها ثلاثة أنماط من العلائق 
تحفظ الاجتماع الندذنى» وهئ: أن تكون نسبة الملك إلى زعيته تسبة أيؤية .. ونسبة 


الرعية إلى الملك نسبة بنوية .. ونسبة الرعية بعضهم إلى بعض نسبة أخوية. 


الا 


ولكل واحدة من هذه العلائق استحمّاق واجب لهاء فإذا لم يحفظ بالعدالة» زاد 
ونقئص وعرض له الفساد, وعندئذ تتنعكس الامور: 

فتنتقل رياسة الملك إلى رياسة تغلّبء واستبداد. 

يتبع ذلك أن تنتقل محبة الرعية للملك إلى البغض له. ويعرض لرياسات من دونه 
من الامراء والولاة ‏ مثل ذلك. 

فتعود الالفة نفاراً .. والتودد فافا نو تكو الانانية» فيطلب كل أحد لنفسه ما يظنه 
ترا لنروان أَضر بغيره 5 

ويؤول الام رإلى الهرج الذي هو ضد النظام الذي رتبه الله لخلقه ورسمه بالشريعة 
وأوجبه بالحكم البالغة”". 

والعدل 82 حفط هذه العلائق الثلاثة هو الذي انا مسكوو به ب «العدل المدنى» وعده 
شرط العمران» ف «بالعدل المدني عمرت المدن.. وبالجور المدني خبربت المدن»' ". 

وهكذا يكون جوهر التمدن وعنصر الكمال والعمران؛ هو الاجتماع الانساني» القائم 
على الانس والمحبة والتعاون الصادق؛ فإذا أصاب هذا الاجتماع شيئاً يوهنه ويخلخله: 
دخل من هنالك الخلل والفساد وخراب العمران. 

وإذا عدنا إلى ما انتهينا عنده من تكون الممالك وجدنا هنا عاملين لهما الاثر الكبير 
فى انتظام أمر الممالك وتحقيق العمران بأكمل معانيه؛ وهما: 

«الدين». و«العدل». 

فللدين وظائف متعددة؛ فهو أولا: داقع نحو الاجتماع الاسانى والتعاون. وهو ثانياً: 
سبيل إلى تحصيل الكمالات والفضائل. ثم هو ثالثاً: داع إلى العدل؛ سائق باتجاهه. 
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ا" 


وللعدل وظيفته الاساسية في تحقيق التوازن؛ وفي حماية التعاون وتوفير شروطه 
المئاسبة. 


فإذا ما دخل الخلل إلى صانة هذين العاملين -الدين والعدل ‏ دخل الخلل إلى 
التعاون الاجتماعي نفسه: وانقلبت المحبة بغضاً والتودد نفاقاً. ولمسا كان الاجتماع 
ضرورياء كما تقدم: دعت الحاجة إلى التمرد على حال التمزق والبغضاء هذه؛ والعودة 
إلى حال توفر ما هو ضروري من الاجتماع السليم؛ وقد تكون الثورة هي الفعل 
المروري عندئد لتحقيق هذا الغرض» العودة إلى الاجتماع الكامل. وهذا معادل تلقول 
بالحتمية التاريخية» لكنها هنا حتمية يح ركها الاخلال بالتعاون الضروري نتيجة للاخلال 
في تطبيق الدين أو الاخلال في العدل. وليس التناقضات الاقتصادية كما في المادية 


التاريعحية. 


وهكذا تزول ممالك بعد أن فقدت قدرتها على تحقيق ماهو ضروريء لتظهر 
ممالك جديدة قادرة على ذلك. 


إلى هنا تتضح معالم نظرية: في فلسفة التاريخء أكثر تكاملاء وإذا كانت هذه 
النظرية حتى الآن تدور فى إطار المملكة الواحدة وعوامل تكونهاء وشروط نهضتهاء 
وعلل خرابها وزوالهاء من داخلهاء فإن ثمّة عامل خارجي له أثر بليغ في المدى الفعلي 
الذي يمكن للمالك أن تبلغه من حيث الكمال والعمران. ذلك هو العامل البيئي. 


سادساً ‏ أثر البيئة في الانسان والعاريخ: 
يدعم مسكويه الفكرة الى امن بها اليعقوبي والمسعودى وإخحوان الصما في أثر 
البيئة على طبائع الشعوب واستعداداتها العقلية» مع اختلاوف في التفصيل وفي بان حدود 
ش1ا الاثتون بعة سكو يةايين اناس على أسافن «النفس» التي يكون لهم منها الحظ 
الاوفر. والنفوس ثلائة: «بهيمية» و«سبّعية» و«ناطقة». وأدناها البهيمية: وأشرفها الناطقة 
التي بها صار الانسان إنسانا. وكلما زاد حظه من هذه النفس وزاد اتصرافه إليهاء كان في 


فض 


مرتبة أعلى من الانسانية. وهكذاء فإن لكل واحدة من هذه النفوس مراتب متفاوتة فى 
الكمالع ويخضم هذا التراتب إلى عاملين: 

أولهما: البيئة» أو الموقع الجغرافي؛ فأدنى مراتب الانسانية تكون فى أقاصي الأرض 
المعمورة وأطرافها البعيدة» ثم تكون لها مراتب في الكمال ترتفع كلما اقترب الموقع 
الجغرافي من وسط الاقليم. 

وعلى هذا فإن «أخس الناس هو من كان قليل العقل؛ قريباً من البهيمة, وهم الدين 
في أقاصي الأرض المحمورة وسكان آخر ناحية الجئوب والشمال». هذه هى «أول 
نراقت الافق الانساني: المتصل باخر مراتب الافق الحيواني [وهي] مراتب الناس الذين 
يكنون في أقاصي المعمورة من الثسمال والجنوب. كأواخر الترك من بلاد يأجوج 
تسير 8]. «وبذلك القدذر ستحقون أسم الانانية), 

ثم تتزايد فيهم قوة التمييز والفهم إلى أن يصيروا إلى وسط الاقاليم» فيحدث فيهم 
الذكاء وسرعة الفهم والقبول للفضائل: فيصير فيهم العاقل التام: والمميز العاله"". 

وكأن مسكويه لاحظ امتياز أواسط الاقاليم؛ حيث عراصم الممالك الكبرى. 
ومراكز الحضارات. فهناك فقط تحقق الفعل التاربيخي وآثمر الجهد الانساني بأعلى ما 
هو ممككن ومتحقق في الواقم؛ وهنا يقترب من تقسيم المسعودي للحضارات بحسب 
الاقاليم» حيث كان وسط كل إقليم مهدأ لواحدة من الحضارات السبع الكبرى. 

غير أن الانسان لايضل منفعلا بالاثر الجغرافى وحذده. فهوء بما يحمله من صفة 
الطبيعة التي وكلها الله عز وجل بالمحسوسات؛ ثم يستعد [الانسان] بهذا القبول 


() تهذب الاأشخلاق: 607 لت لل 


و 


لاكتساب الفضائل واقتتائها بالارادة والسعي والاجتهاد» حتى يصل إلى آخير افقه)!". 
ولكن هذا الاستعداد سيكون حكراً على سكان وسط الاقليم. حيث مركرٌ الحضارة 
وموطن النهفة؛ بخلاف سكان الاطراف النائية الذين تغلب عليهم الحياة البدائية, 
ويضمر لديهم الاجتماع الانساني» فينعدم النظام؛ أو يكاد. 


ومع ذلك فأن الانان سيبقى قابلا لزيادة قوة التمييز بما تميز به من «النفس الناطقة» 
عن طريق التعايم والتأديب. وهذا هو العامل الثاني المؤثر في تدرج هراتب الكمال. 


يتفق رأي مسكويه هنا في تأثير العامل البيئي» ثم توقف هذا التأثير عند مدى ماء 
ليبدأ دور الانسان وإرادنه وقدرته على التغيير يتفق مع ما ذهب إليه هيجل بعده بثمانية 
قرون. إلا أن الترتيب المسكوي للناس بحسب الموقع الجغرافي يختلف كثيراً عن 
الترتيب الهيجلي» الذي وضم سلما ذي ثلاث مراتبء تبتدئ بالجنوب؛ ثم تتوسط في 
الوسط (آسيا). ثم تنتهى فى الشمال (اوريا) وهي أعلى مراتب الكمال الحضاري. 
لقدوضع مسكويه للامم كلها قانوناً واحداء ومنحها حظوظا متمائلة في القدرة 
والاستعداد؛ وإنما ميّز يين مراكز الحضارات وبين أطرافهاء فبقي في منأى عن النزعة 
العرقية. 

ويبقى المسعوديء الذي كان كمسكويه بعيداً عن النزعة العرقية» يمتاز بمزيد من 
العمق الفلسفي في البحث عن علّة هذه الفلاهرة» وتفسيرهاء في إطار العامل البيئي نفسه 
تر ااال ووساك بجر ار وطيطة الأ رفي ون وسطيااوط ينه البراو سويد الاك 


و ل 


سلّماً تراتبياً موازياً لسلّم التدرج الحراري في الاقاليم المعمورة. 


)١(‏ المصدر ثقفه: ثلاء وئدجوه حس ؟1. 


انا 


5 _ ابن طباطبا (ت /٠١5‏ هاء 1.895ما": 


يقترب ابسن طباطبا (ابن الطقطتا) من القكر الفلفي» ويشرف على عقلئة التاريخ, 
لكن دون أن يدعم آراءه بشيء من التفسير الفلسفي إلا نادرا. وميله لاتياع المنهج 
العلمي في التاريخ هو الغالب على دراسته. فهو يختلف مع اتجاه فلسفة السياسة المدنية 
حين يسند آراءه دائماً إلى التجربة التاريخية؛ كما يحاكم بعض نظرياتها على أساس 
الراقم التاريخي. ويفارق؛ من ناحية أخرى, المؤرخ السردي؛ حين ير كز على الصورة 
الاجمالية المستفادة من شاربخ الدولة؛ محاولاً إبراز معالمها الاساسية ونقاط قوتها 
وضعفهاء وأيضاً حين يستهل عمله بمبدأ النقد الذي يتخذ عنده شكلاً متطوراً وهو 
يكشف عن أهم الاسباب التي تؤدي إلى مجانبة الموضوعية فى التاريخ. 


0 


فالعقل أولاً هو الحاكم على النقل في التاريخ؛ وبشروطه الموضوعية؛ من خلال 
التزامه: «أن لا أميل فيه إلا مع الحق. ولا أنطق فيه إلا بالعدل» وأن أعزل سلطان الهرى, 
1 000 نه 2 0 : 41 
وأخرج من حكم المنشأ والمربى؛ وأفرض نفسي غريباً منهم وأجنبياً بينهم» ٠‏ 

أما الغرض من كتابه فهو استحضار تجارب التاريخ فى بناء الحاض فهو كتاب 


«يحتاج إليه من يسوس الجمهور ويدبّر الأمور... ويستفاد منه قواعد السياسة وأدوات 


)١(‏ محمد بن على بن محمد بن رمضان: ابن طباطا العلري جلال الدين؛ أبو جعفره المعروف أيشاً يابد الطتطقاء 
وكلا الاقبين نسيةٌ إلى جده الاعلى إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن المحمن المثى؛ لتقل كان في لسانه. ولد 
جلال الدين أبو جعفر سئة :26هء +167 م. وخلف أباه على ثقابة العلويين في الحلة والنجف وكربلاء؛ وقيل بغداد 
أإيضاء مبكرأء في الثائية عشرة من عمره. بعد مفتل أبيه سنة 101. له رحلة إلى مرصد مراغة ومكتبته العظيمة سنة 106 
هء وأخمرى إلى الموصل ثم تبريز سنة :.اه»ء وقيها صنّف كتابه (الفخري في الأداب السلطائية والدول 
الإسلامية) عند توتنه في الموصل بضافة الوالي قخر الدين عيسى بن إبراهيم. [ابن الفوطي / الحوادُ الجامعة ‏ 
حوادث سنة 7 دائرة المعارف الإسلامية ١:ازى‏ الاعلام < 105. طبقات أعلام الشيعة؛ المئة الثامتة: ٠‏ ]. 

(1) ايبن عطباطبا / الفخري فى الآداب السلطائية والدول الإسلامية: 1١‏ تحقيق ممدوح حسن محمد مكتية الثقاقة 


الدينية؛ دت. 


نقيفا 


الرياسةه'''. ذلك «إنما هو موضوع للسياسات والآدب التي ينتفع بها في الحوادث 
الواقعة» والوقائم الحادثة, وفي سياسة الرعية» وتحصين المملكة؛ وفي إصلاح الأخلاق 
والسينة. 


يحمل ابن طباطبا إذن إزاء التاريخ رؤية موافقة لرؤية مسكويى ففائدة التاريخ 
عتده أبغاً هى فى ما يقدمه من تجارب» وما بعلمه من حكمة. 


وموصوع التاريخ صياللة هو بالدرجة الأولى: (الامور السلطانية. والسياسة الملكة) 
والخواض الملك»”". 


وبالرغم من أن هذه المواضيع هي من مواضيع السياسة المدنية» إلا أنه لا يذهب مع 
فرضياتهاء وإنما معينه دائما الواقم التاريخيء ليستلهم منه الفكرة والعبرة» فيقول: 
«فأتكلم على دولة دولة. بمجموع ما حصل فى ذهنى من الهيئة الااجتماعية الت 
أفادتنيها مطالعة السير والتاريخ: فأذكر كيف كان ابتداؤها وانتهاؤهاء”*. 

وإذا كان يقترب من السياسة المدنية في عد: «العقل» و«العدل» و«العلم» أولى 
الخصائص الازم توفرها في الملك ليكون ملكا صالحا'”» فهو يختلف عنها فى جوهر 
الفكرة وأصل استباطها. 

فالسياسة المدنية تقيس رئاسة المملكة على تدبير المنزل» فمن حسنت سياسته فى 
منزله؛ كان قادرً على إدارة القرية: ثم المدينة» ومن كان قادرأ على ذلك فهو قادر على 
ساسة المملكة. 


غير ان ابن الطقطقا لا يسرى موضوعا لهذا القياس: «فكم من عامي حسن السياسة 


.77 القخري:‎ )١( 
.153 الفخري:‎ )5( 
الفخري: ؟5.‎ )( 
3 النخرىي:‎ 3 
.10 الفخري:‎ )2( 
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لمنزله؛ ليس له قوة سياسة الامور الكبار» وكم من ملك ححسن السياسة لمملكته؛ ليس 
بحسن سياسة منزله» '.. فالعبرة بما هو محصل في الواقع؛ لا بالاستنباط النظري. 

وأيضاً فهو لا يريد من العلم الفروري للملك أن يكون الملك فبلسوفاء أو سيت ا 
فى بعض العلوم. وإنما المراد أن يكوق جاضل علن كليات من أنواع العلوم ااببحيتث 
يمكنه أن يفاوض أربابها فيهاء مفاوضة يندفع بها الحال الحاضرء ولا ضرورة في ذلك 
إلى التدقيق». ويستشهد لذلك بقول معاوية: «ما أقبح بالملك أن يبالغ في تحصيل علم 
من العلوم» ". وتبفى أفكاره مستنبطة من الواقم التاريخي وظواهره. لا من الفكر التظري 
المجرد؛ وحتى حين يستدعي بعض أقوال الحكماء فإنه يضعها فقط ليزاوج بينها وبين 
أمثلتها ص التاريخ ”. 

قوم الدولة وانحطاطها: 

الملك هو المسؤول عن قوة الدولة ورقيهء وعن ضعفها وانحطاطها وزوالهاء بما 
الملك (السلطان) فالمراد منه خصائص الملك الذاتية وأساليب توظيفها في سياسة 
المملكة. 

فهناك عشر خصال أئبتت تجارب التاريخ لزومها في الملك ليكون قادراً على القيام 
بمهام الدولة وهى: العملء العدل: العلمء الخوف من الله تعالى؛ العفو عن الذتوب» 
الكرم؛ الهيبة» السياسة؛ الوفاء» والاطلاع على غوامض أحوال المملكة. 


ويظهر أن بعض هذه العناوين لت خصال ذاتية» بقدر ما هى وظائف رئيسية لا 


)١(‏ الفخري: اف-دة. 

(؟) الفخري: 12. 

(45 يلاحظ على مبيل المثال في المصدر نفسه: +6 (في أعمية الشورى»؛ +1(فى علو الهمّة)؛ ؟: (في إنهماك الملك 
في اللدات). 


فق 


يتمكن الملك من القيام بها دون أن يتوفر على خخصائص ذاتية تؤهله لها. كما هو شأن 
«السياسة» التي هي القاننون أو الدستور. إذ هي التي «عليها التعويل في حقن الدماء» 
وحفظ الاموال؛ ومنم الشرورء وقمع الدغار والمفسدين, والمنع من التفلالم المؤدي إلى 
الفعنة والاضطراب؛””. 


ومن بين هذه الخصال العشر نتوقط فقط عند ما هو جوهري في الموضوعء والذي 
نجده عند فقرتي العدلء والعفو: 


١‏ «العدل»؛: «هوالذىي تستفزر به الاموال» وتعمر به الاعمال» وتستصلح به الر جال». 
ولما كانت غاية الملك هي اصلاح شؤون الانسان» كما اتفق عليه المتقدمون من مفكري 
السلام: لذا يصحح ابن طبطاطيا مقولة أن: «العادل الكافر أفضل من المسلم الجائر» ''. 

الانان إذن هو الغاية» وليست الدولة إلا وسيلة لتحقيى مصالح الإإنسان ومنافعه. 
هذه القاعدة أصبحت تمثل واحدة من ركائز الفكر الإسلامي؛ فهي ليست قولة 
الفلاسفة وحدهم., بل رسخها العديد من الققهاء ومنحها صورتها الفقهية. 

فقد رأى ابن تيمية (+7ه» 88(م) أن: «امور الناس إنما تستقيم في الدنيا مع العدل 
الذي قد يكون فيه الاشتراك في بعض أشواع الاثم أكثر مما تستقيم مع الظلم في 
الحقوق وإن لم تشترك في إثم. ولهذا قيل: إن الله يقيم الدولة العادلة وإن كانت كافرةء 
ولا يقيم الدولة الظالمة وإن كانت مسلمة. ويقال: الدنيا تدوم مع العدل والكفرء ولا 
تدوم ع الظلم والاسلام. وذلك أن العدل نظام كل شيء؛ فإذا أقيم أمر الدنيا بالعدل. 
قامت» وإن لم يكن لصاحبها من خلاق أي في الآخرة ‏ وإن لم تقم بالعدل؛ لم تقمء 
وإن كان لصاحبها من الإيمان ما بجزى به في الآخرة»"". 


)١(‏ الفخري: ؟". 

(؟) الفخري: 6؟. 

() ابسن تيسية الامر بالمعروف والئهي عن المنكر: 4١‏ تحقيق صلاح الدين المنجد. دار الكتاب الجديدء ط 3 1245 
ها 1911م 


يض 


اما ابن قيم الجوزية (:0هء .:.ام) فأعطى الموضوع بعداً أكثر عمقاً ودلالة؛ حين 
فرن الشرع والدين كله بالعدلء, فغاية الشرع والدين في الدنيا إنما هي العدل. لا غير» 
فحيثما تحقق العدل؛ فهو الشرع والدين؛ وحيئما ظهر الظلم فليس ثمة شرع ولادين. 
وخالف بهذا فلاسفة السياسة الذين ميزوا بين السياسة الوضعية العادلة وبين السياسة 
الشرعية: 


يقول ابن القيم: «إن الله أرسل رسلهء وأنزل كتبه. ليقوم الناس بالقسطء وهو العدل 
الذي قامت به السموات والأرض. فإذا ظهرت أمارات العدل وأسفر وجهه؛ بأي طريق 
كان؛ فثكم شرع الله وديئه. 

بل قد بين الله سبحانه بما شرعه من الطرق أن مقصوده إقامة العدل بين عبادة» وقيام 
الناس بالقسط. فأي طريق استخرج بها العدل والقسط فهي من الدين وليست مخالفة له. 
فلا يتقال إن السياسة العادلة مخالفة لما نطق به الشرع. بل موافقة لما جاء به بل هي جزء 


من أجزائه. ونحن تسميها سياسة تبعاً المصطلحهم؛ وإنما هي عدل الله ورسوله»". 

إنه يقرر نتيجة فى غاية الاهمية» فالامل فى استقّامة الدولة وتقدمها وازدهارهاء 
إنما هو العدل, وليس الإيمان. العدل وحده, سواء كان معه إيمان أو لم يكن. كما أن 
علة تدهور الدولة وانيهارها هو الظلم» وليس الكفر, الظلم سواء كان مع الكفر أو مع 
الإسلام. 

ومن ناحية اخرى فهى قاعدة تؤكد وحلة الدينى والدنيويء فالعدل الذي هو 
ضرورة موضوعية: هو أيضاً ضرورة تفرضها وحدة النظام الكوني الذي أقامه الله على 
العدل. 


هذه الفكرة على أهميتهاء ورغم ما يتمتع به صاحبها من منزلة فقهية عالية لا يقدح 


)00 ابن قيم الجوزية/ الطرق الحكمية في السياسة الشرعة؛ وعله: محمود الشرغاوى. التفسير الديني للتاريخ: لاد دار 
الغعبء دات, 
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بها أحد. إلا أنها لم تجد أصداءها لدى المتأخرين: وحتى المعاصرين الذين اصرو 
على الفصل بين ما هو الهى وماهو اناني» ووبط التاريخ بالايمان والكفر» وليس 

بالعدل والظلم. 

هذه الفكرة التي أخذت في الظهور منذ جيل الصحابة وامتدت حتى استقرت فى 
شكلها المحاد بدقة عد ابن القيمء ستشهد اعد وكسدورا تتيوية لدى الجيل الأخخير 
من المفكرين الذين استنبطو! تفسير التاريخ من القرآن الكريم؛ كما يستضح في الفصل 
الأخير هن هذ الناراسة 

-#العقيو عن الذنوب»: بقدم ابن طباطبا تفسيره الفلسفي لأثر «العفوه ونقيضه 

«الحقد» مستنداً إلى تجارب التاريخ. فبالعفو وحسن الصفح عن الهفوات: إذا ما قامت 
علديهما السياسة: اتستمال القلوب» وتصلح النيات». وبخللاف ذلك: «االحقدك الذي يراه 
البعض. ومتهم بزرجمهر من ملوك فارس» خصلة محمودة فى الملك. فالملك «متى 
كان حقودا. فسدت نيته لرعيته؛ فمقتهم. فإذا أحسوا سئه ذلكء تغيرث نياتهم له: 
وفسدت بواطتهم نحوه. وهدذّان طرفان معلردان» كلما نما أحدهما نما الآخر؛ حتى يعجز 
الملك بالكامل عن أداء مهام مملكته». 

ويلاحظ من ناحية ثانية: أن «الئاس م ركبون على الخطأء عجبولون على تشمير 
الطباع؛. وعذ! يعني أن من الطبيعي أن يكثر منهم صدور «موجبات الحقد». فإذا كان 
الحقد هو المطلوب للملك بدلاً من العفو والصفحء + فهذأ , يعني أن المملك سيعاني طول 
دهره من الغيظ والحعدب ما ينغقص عليه إيامه. ويشغله عن الكثير من مهام مملكته. 

أما النديجة النهائية لهسذه المعادلة المطردة؛ فهي: فساد المملكة؛ أو القضاض الشعب 
على الملك» وعزله أو قتله: دوما أكشر ما رأينا الرعية والجند قد وثبوا على ملو كه 
فسابوهم رداء المملكة) بل رداء الحياة». وأدلة هذا من التاريخ لا تحصى: ولا تتخفى» 
فهي «شاخصة أمامك لو تنقلت في تواريخ الدول والملرك؛ دولة قدولة؛ وأياما فايأمأة”. 


50155 الفخري:‎ )١( 


وخ" 


ويقترب ابن الطقطقا من النتيجة التي قررها بعده ابن القيم» حين يؤ كد ان هذه 
الخصال هي التى تؤهل صاحبها للرئاسة الكبرى؛ دون غيرها من الشروط ذات الصبغة 
الدينية التي يقررها أصحاب المذاهب الكلامية. فهو يقول؛ «فهذه عشر خصال من 
خصال الخيرء من كن فيه استحق الرئاسة الكبرى. ولو نظر أصحاب الآأراء والمذاهمب 
حق النظرء وتركوا الهوى. لكانت هذه الشرائط هى المعتبرة في استحقاق الامامة» وما 


عداها فغير طائل»'". 
وإذا فقد الملك هذه الخصال أو بعضهاء كان ذلك سببا إلى تطرق الفساد إلى 
المملكة ثم انهبارها ل 


يتلخص من رأي ابن الطقطقا أن السلطان هو المسؤول دائماً عن حال الدولة من 
قوة أو ضعفء لذا يذهب إلى ما ذهب إليه اليعقوبي من قبل من أن 7الناس على دين 
ملوكهم''". هذه القاعدة التي تتعدى إلى ثقافات الناس ووجهاتهم العامة. فهو بلاحظ 
ما لاحظه اليعقوبي أيضاء من سعي الناس غالياً لاختيار المظاهر التي تروق للحاكم؛ فإذا 
«أحب شيئاً أحيه الناس» وإذا أبغض شيا أبغضه الناسء إما طبع أو تطبعل ليقربوا بذتك 
إلى قلبه». وقد شاهد هو «أزياء الناس أيام الدولة العباسية على ما يلاثم ميولهاء فلما 
ملكت الدولة المغولية غير الناس زيهم في جميع الاشياءء ودخلوا في زي ملوكهم... 
من غير أن يكلفوهم ذلك أو يأمروهم به أوينهوهم عنهء ولكنهم علموا أن زيهم الأول 
مستهجن في نظرهم؛ مناف لاختيارهم, فتقربوا اليهم بزيهم»'". 


.57 الفخري:‎ )١( 
.07 (؟) الفخري:‎ 
."4 الفخري:‎ )( 
0 74 النخري:‎ )4( 
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أسرار التاريخ: 

يتنبه ابن طباطبا إلى العديد من الفلواهر التاريخية التى تستدعي الكشف عن عللهاء 
غير أنه يكتفي بالالقات إليها دون أن يبذل جهداً في تفسيرهاء كما نلاحظه في القضايا 
العينة الأية: 

٠‏ يعقد مقارئة شاملة بين الدولة الإسلامية, العامة منها والصغيرة؛ من ححيث ما 
حققته من انساع ومن هيبة وطاعة» لكن دون أن يحاول الكشف عن أسباب ذلك”". 


' يول بظاهرة «التذاول» الطبيعى بين الملوك» وبين الممالك. ويستعين على ذلك 
بقوله تعاللى: «وتلك الايام نداولها بين الناس 4. لكن دون أن يقدم تفسيرا لهذه 
الشاهرة'". بل اكتفى مرة بالتعليق على هذا التداول بقوله: «فسبحان من يؤتي الملك من 
الاموية إلى الدولة العباسية» فالذي ساعد على ذلك هو كون الدولة الاموية كانت 
دولة مكروهة عند الناسء ملعونة: مذمومة؛ ثقيلة الوطأة: مستهترة بالمعاصى والقبائح. 
فكان الناس من أهل الامصار ينتظرون هذه الدولة ‏ العباسية ‏ صباح مساءع'*. 


+ تحدث عما يوافق مبدأ «الحظه أو «الصدفة» في التاريخ. دون أن يحاول 
استيحاء عنوان ماء يصوغ تحته الفكرة. ذلك في أثناء حديثه عن الخير والشر الظاهرين» 
واحخمال التداخل بينهماء على تخوها يستفاد من قوله تعالى: «فعسى أن تكرهوا شيئاً 


2) 


وهو خير لكم وعى أن تحبوا شيئاً وهو شر لكم 4 . 


6 53١ الفخري:‎ )( 

(؟) الفخري: 8؟1. والآبة من سورة آل عمران 140/7. 
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يكن 


فقد خرج صلاح الدين الايوبي مم عمه شي ركوه إلى مصر مكرهاء حتى كان يقول: 
#وخرجت مع عمي كارهاً وأنا كسن يقاد إلى الذبس«. وما هي إلا فترة قصيرة حتى 
١ 0)‏ 1 


وقريب من هذا ما اتفق مع مؤسس الدولة اليه نعف دول الل كر ب فهر الخال ١‏ 


فكان يرى في مثل هذه الظواهر ما يستدعى الانتباه إلى أسرار ما في التاريخ. 

بتفسح من كل ما تقدم إدراكه دور العقل في فهم التاريخ؛ وممارسته النظر العقلى 
في الحدود المتاحة في عصره؛ ما جعله يقدم نمطا جديداً من العمل التاريسخي؛ أقرب 
إلى ضفاف الفلسفة منه إلى العمل الادبي» السردي؛ ولم تكن إحالاته أحيانا إلى 
المشيئة الإلهية المباشرة إلا تعبيراً عن شعوره يوجود أسرار تاريخية ماء لكنه لا يمتلك 
أدوات الكشنف عنها. فهر لم يجعل التاريخ محكوماً لقوى غيبية؛ بقدر ما حاول 
الكشف عن علله الموضوعية كلما ظهرت أمامه؛ أو توصل إليها تأمله. 


.25 :يرخغلا)١(‎ 
5514 5575 :ىرخفلا)؟١‎ 


اننا 


خاتمة البحث: 

لعل أكثر الامور ظهورا في هذا البحث هو التطور الكبير الذي حصل للفكر 
الفلسفى فى التاريش؛ فسن لمسات تقف عند حدود الملاحظة ظهرت لدى اليعقوبى؛ 
إلى أفكار هامة تصل إلى مستوى القوانين العامة في ظهور الممالك» وفي عوامل قوتهاء 
وعوامل انهيارهاء استطاع المسعودي التوصل إليهاء وهي في كل جوالبها أهم بكثير من 
جملة الافكار الفلسفية التى ظهرت فى أوربا بعده بعدة قرون فى عصر التنوير» وحتى 
بدايات عصر النهضة:؛ مع ما حقفه من سبق منهجي رصين استحق به لقب (إمام 
المؤرنخحين» العارفين بالفكر التاريخيء والقادرين على الكشف عن أسرار التاريخ والنظر 
في مغزاه وحكمته. 

إلى ظهور نظرية الدورة الحضارية: عند إخوان الصفاء في صورتها المتكاملة) 
لتتجاوز البحث في حدود المملكة الواحدة؛ إلى صيرورة التاريخ بكليّتف وإلى أبعاده 
الثلاثة؛ الماضى. والحاضر» والمتقبل. و كل ذلك يجري تحت سلطان العقلء الحاكم 
على الفلك؛ والذي أصبح من إخوان الصفا هو الحاكم على التاريخ. 

لتبلغ فلسفة التاريخ بعد ذلك قدراً ملحوظاً من النضج والتطور على يد مسكويه. 
الذي لم يكن يتمص مادته الغزيرة إلا أن يضعها تحت عنوان «فلسفة التاريخ» لكي 
يبسط سلطائه على هذا الغن من جميع تواحيه. 

وإذا كان مسكويه قد وزع مباحثه هذه بي: المباحث الاخلاقية الواسعة والمفصلة. 
والتي مثلت همه الأوّل كفيلوف للاخلاق» تعنيه فلسفة الاخلاق قبل أن تعنيه فلسفة 
التاريخ: فإن مباحثه الاخبلاقية قد وضعت بين يديه مفاتيح فلسفة التاريخ: وهو على 
وعي كامل بما يصنع. لذا حقق نجاحاً كبيراً في الربط بين أجزاء هذه المباحث؛ 
والتفسير الفلسقي لمتغيراتها. ومن ناحية اخرى فإِنْه عندما تناول التاريخ استطاع بجدارة 
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أن يجعل من فلسفة الاخلاق أداته الطيعة في اكتشاف حكمة التاريخ. من هنا «وشكلت 
فلسقة التاريخ. والصبغة السياسية لكتاب تجاربف الامم؛ سمة بارزة» و ختصو صية همير 6 
لعن سائر الكقيووالكد وتات العا وس 

وبهذا تميزت مباحثه عن مباحث «السياسة المدلية» التى هى فى الاصل مباحث 
نظرية بحتة في أنواع الحكومات» بحثاً عن نوع الحكم الافضل «المديئة الفاضلة». وهو 
علم قد استكمل اليونانيون -أفلاطون وارسطو مخاصة ‏ مباحئه وتفصيلاته؛ فكان دور 
وبعصض الاضافات والتطبيقات» كما عند ابن رشد؛ الذي قارب الفكر التاريخي أكثر من 
غيره دهده اشاس ار تطبسقاته حوب امات ادر على الواقم 

وبجهود هؤلاء الرواد الذين عرضنا بعسض نتاجاتهم في في الفصلين. الأول والثاني» 
يكون الفكر الاسلامى قد قدم مادة وفيرة؛ اتسمت لي والدقة والشمول 
لجوانب متعددة؛ بل وجوهرية في فلسفة التاريخ. وهو سبق جدير بكل اهتمام وتقدير. 

وعودة سريعة إلبى مباحث هذين الفصلين توقننا على الكثير من إنجازات الفكر 
الاسلامى على صعيد الفككر التاريخي وفاسفة التاريخ, إبداعاً وتأسياً وابتكارأء ومن 
أهم هذه الانجازات: 

- الوعى بأهمية التاريخ والعناية بتاريخ الامم والشعوب. 

-الوعي بالسببية في التاريخ» وبعلل الظواهر الاجتماعية» والتفليات التاريخية 


الخبرف. 


,٠٠١ محن مهاجرنيا /الفكر الفلسفي لمسكويه:‎ )١( 

(؟) ابن رشد / الضروري في السياسة (مختصر كتاب اليامة لأفلاطون): ٠١١‏ فقره / لالى 3١17‏ فقرة / 1١540‏ فقرة ) 
لاف 1/6 فقرة 057167 154 فقرة / 0335 ترجمة الدكتور أحمد شصلان؛ دراسة وتقديم الداكثور محمد عابد 
الجابري. مر كز دراسات الوحدة العربيف يروت» ط 1 اناذا. 
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ادراك قيمة التجربة البشرية؛ واكتشاف الحكمة التي يمكن أن يتعلمها الانسان من 
العار بخ. 

التوفيق بين الارادة الالهية وبين الحرية الانسانية؛ وقراءة النص العرآني في قضايا 
التاريخ على أنه شارح للواقم التاريخي. باععث على الفكر والنظر. 

كانت الدولة حافزاً لوضع مواد فلسفية في صيغ قوانين للدولة» تفسر عوامل قوتها 
وعلل زوالهاء وتعاقب الممالك والحضارات. 

-الانسان ومصالحه. وصلاح الدنيا هي الغاية من قيام الدولة» وليست الدولة بذاتها 
هي الغايية: لذا وجب على السلطان التزام السياسة الشرعية ومراعاة العدل؛ تخلاقاً 
لمكيافللي الذي برر للأمير كل فعلء وخلافاً لجان بودان الذي جعل إرادة الملك هى 
القانون الأسمى: وخلافاً لهيجل الذي جعل الدولة هي التجسيد للروح المطلق. : 

أادراك الغائية في التاريخ» فصلاح الدئيا طريق نحو صلاح الآخخرة التي هي الغاية 
القصوى لحر كة الحياة اليشرية. 

إدراك تأثير البيئة على طبائع الانسان ومستوى العمران» وحدود هذا التأثير؛ ودور 
الارادة الانسانية إزَاء ذلك. 

كل غده الاتدازات تعد اعمال سيك نهدا بالنسبة إلى عمر «فلسفة التاريخ1؛ كما 
أنها شكلت تراكما معرفياً غنياً ستظهر آثاره قريب على يد ابن خلدون. 

وأخيرء ثمّة مسألة تثار حول المرجعية الاسلامية لافكار مسكويه نخاصة: رأينا من 
اللازم معالجتها بإيجاز» وقد توزعت هذه التهمة على اثنين من أشهر مؤلفاته وأهمهاء 
وقد شكلا معاً أهم مراجع دراستنا لفكره الفلسفي هذه وهما: «تجارب الامم) 
و«تهذيب الاخلاق». 

فحول «تجارب الاممة رأى البارون كارادوكو أنه يمثل «تاريخ فارس على الاخص» 
وذلك أنه يفصّل عهود ملوك هذا البلد؛ ويغفل سيرة النبى»”". 


,٠١0 البارون كارادوفو / مفكرو الاسلام:‎ )١( 
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وقد رأيئا في هذه الدعوى مبالغة وإغفال كبيريين» تكشف عنها فصول ومباحث 
الكتاب نفسه. فإذا كان مسكويه قد اقتصر في السيرة النبوية على حدثين» همأ معركة 
الخندق ومعركة حنين» كحدثين تستفاد منهما تجربة فى عصره فإنه أعطى عهود 
الخلفاء أضعاف ما أعطاه لعهرد ملوك فارسء فقد شغلت أخبار الخلفاء الراشدين 
الاربعة وحدهم (١1؟)‏ صفحة”". ولعل ملاحظة واحدة بالغة الاهمية في هذا الموضوع 
تكفينا في دفع هذه الشبهة؛ ذلك حين تعارضت روايتان» إحداهما فارسية والاخرى 
عربية؛ في شأن الحرب بين ذي الاذعار ملك اليمن» وبين كيقابوس القائد الفارسيء إذ 
انتصر مسكويه للرواية العربية» مؤيدا وقوع كيقابوس في أسر اليمانيين سبع سنين: 
مستدلاً على ذلك بقول الحسن بن هاني: 

وقاظ قابوس في ملاسلنا متي يها فكه لع اي" 

وسيأتي في الجواب على التهمة الثانية مما يتمم الرد على هذه أيضا. 

وأمنااخول كتالى :تيدب الأختلاق دوت النوية من الد كتوق محمد ار كو اذ 
ادعى أن مسكويه كان قليل الرجوع جداً إلى النصوص الاسلامية؛ فلم يرجع في كتابه 
هذا إلا إلى حديثين نبويين» وكلمتين للإمام علي ". 

وفى هذه الدعوى من الغرابة ما هو أكثر من الاولى؛ إذ تكشف النظرة الواحدة إلى 
يكنات 1 كلس فى راغا لني لائاية بواسدداين تكله برس اكز إلى 


3 5 +إارء 000 1 .ا ااء سد(ة) 
أربعة نصوص لبوية!! كما يرجع إلى أربعة أحاديث نبوية اخرى في مباحث متفرقة ") 


584 157:١ تجارب الامم‎ )١( 

(؟) تحارب الامم :١‏ 51. يراجم كتابنا / تلم التاربخ ومناهج المؤرخين: 1157717 
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هذا مع أمره الصريح بالاقتداء بالنبي (صلى الله عليه وآله وسلم)”'. وليس استشهاده 
بالايات القرآنية بأقل من هذا إن لم يكن أكثر'". كما استند أيضاً إلى نصين لأبي بكر 
الصديق في موضع 0 

ولايقف الامر عند الاستشهاد بالنصوص والرجوع إليهاء بل هو لايكاد يفارق 
الحديث في مقاصد الشريعة وآدابهاء حتى ليمكن عد كتابه هذا من أهم الكتب 
المتقدمة التي تناولت مقاصد الشريعة بوضوح تام وقد تناولنا شيئاً من ذلك في «أثر 
الدين في الاجتماع الانساني٠.‏ 

لقد كان مسكويه بحق واحدأً من فلاسفة الاسلام الذين استوعبوا بدرجة عالية من 
الرعي آداب الشريعة الاسلامية ومقاصدهاء وامتلكوا أدوات المنهج الرصين في التعامل 
مع المعارف الاخرى. فأثروا الفكر الاسلامي السليم عامة » وفلسفة الاخلاق منه على 
وجه أخصء وفلسفة التاريخ منه على وجه أكثر خصوصة لاتصاله بمادة هذه الدراسة. 

وفي الجملة فقد بلغ إصرار هؤلاء الفلاسفة على تأكيد مرجعيتهم الاسلامية» أن 
نجد الطرطوشيء مثلاء وهو ينقل نصاً مأخوذاً من عهد أردشير «الدين والسلطان توأمان» 
نجده ينتزعه مباشرة من النص النبوي «إن الله ليرّع بالسلطان ما لايزع بالقرآن». أما 
اعتصام الماوردي بالنص الديني فقد كان أكثر وضوحاًء حتى مئل الصبغة الطاغية على 
مادنه, 


177 المصدر نفسه:‎ )١( 
(؟) على سيل المثال؛ المصدر نفسه: 1ل 4/ى 1318 157 وفيها ثلاث آيات.‎ 
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المعصل الثالثت 
ابن خلدون (8 ١‏ ١١م‏ ه ) 15١(‏ - 14:4 م) 


النظريةالمتكاملة ذى فلسخة التاريخ 


تفهيد, 

يعد ابن خلدون'” من أكثر علماء الاسلام شهرةً منذ بداية اكتشافه بوضوح في 
أوربا الحديثة؛ يبن سنتي ال 7 بعد أربعة قرون من وفاته» فقد عرف عالما 
رائد! ومؤسساً لئلاثة من العلوم الكبيرة التي شغلت الفكر الاوربي بعده بزمن غير قصير: 
وعبى: علم الأجتماع؛ علم التارييخ) وفلفة التاريخ. 


وتوالت تفريظات مفكرى الغرب للمقدمة وصاحبيها متسعة لجوالب متعددة: 


قفي سنة ؟كخاقو 1 هامرم بير كب َال 01 الع رب" أو اهو سيكو الشرق» 
وحمو يطلري على «المقدمة» قائلا: (قلما وجد بين المؤلقات هاستحق أن عرجم ثر محمة 
كاثلة بذ مسقل مالل لدو 


(*]عيد الرسمن بن محمد بن محمد بن الحسنء الحضرميء البماني الأصل» ينسب إلى خلدون» أول من دخل الأندلس 
من أجداده واشتهر فيها إذ كان بعضي أحفاده من أعظم ثوار الأندلسء ومن الأندلس إلى تونس حلت أمرة أبن 
نلدون حيث كان مولده فى تونس سنة *اه +191 م. وقيها قرأ علوم اللغة والشربعة والكلام والفلمفة؛ ثم رحل 
إلى مراكش سنة ؟دلاهد ء وعمل فيها تمريباً من سلاطيئها -تى غادرها إلى الأندلس عاملا في دائرة ابن الاحمر 
سلطان غرئاطة عاد بعد نكبات سيامية إلى ونس لبتفرغ في قلعة ابن سلامة بين سنتي لاطو حعده ء لكتابة 
التارنخ والمقدمة وغيسرهماء نم ارتحل إلى عصرء فأقام فيها حتى وفاته منة م.هه 160 م. [تاريخ ابن خلدون» : 
+2 فصل - التعريض باين خلدون؛ نفح الطيب من غصن الاند لس الرطيب 1: 74 الغسوء اللامع + الى 

(1) بعود اكتشاف ابن خندون فى أروبا لأول مرة إلى عام 1087م ء بواسطة العالم الفرنسى ديربلو» فى مر سوعته 
فالمكتبة الشرقية». لكن المعرفة بء ظلت نائصة عتى منة ام عندما نشر دي ساسي جزءاً من «المقدعة». ثم 
شرت بعد ذلك العديد من أجزائها باللغتين الفرنسية؛ والايطائية؛ إلى جانب العديد من الدراساث حولها: حتى 
صدرت ترجمتها الكاملة بالفرنسية سنة +1هاع. [حمين هنداوي / التاربخ والدوئة ماين ابن خلدون وهيجل:١01‏ 
دار الساقيء يروت طات 07ؤام. وناشائيل شمث /ابن شخلدرن» المؤرخ رعالم الاجتماع والفيلسوف: م7 ترجمة د, 


إحسان تمك الحسن» دار المأمون. يداد 15ؤا م 
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ورأى روبرت فلنت: «أن أول كاتب اتخذ البحث في التاريخ موضوعاً لعلم خاص؛ 
هر ابن خلدون». 

وقال كولوزيو: اليس لأححد أن ينكر أن ابن خلدون كشف عن مناطق مجهولة في علم 
الاجتماع: وأنه سبق ماكيا فللي» ومونتسكيو, وفيكوء إلى وضع علم جد يد هو النقد التاريخى». 


وفي وصض أكثر تبياناً لواحد من جوانب إبداع ابن خلدون؛ يقول دي بور: «ابن 
خلدون أول من حاول أن يربط بين تطور الاجتماع الانساني؛ وبين علله القريبة؛ مع 
عبيق الاوز الد لدان البعة وتقرورهاه مزيدة بالأدلة |المقتعةة وهو ونس أن للجونة 
وللعمران البشري قوانين ثابتة يسير عليها كلل منهما في تطوره»”". 


ولما عكئ روبرت فلنت على متابعة وتدوين تاريخ فلسفة التاريخ؛ وجد ابن 
خلدون في موقع لايرقى إليه غيره؛ فقال: امن جهة علم التاريخ» أو فلسفة التاريخ؛ 
يتحلى الادب العربي باسم من ألمع الاسماء؛ فلا العالم الكلاسيكي في القرون القديمة: 
ولا العالم المسيحي في القرون الوسطى؛ يستطيع أن يقلام اسماً يضاهي في لمعانه ذلك 
الآسم. إذا نظرنا إلى ابن خلدون كمؤرخ فقط. وجدنا من يتفوق عليه حتى بين كتاب 
العرب أنفسهم. وأما كواضع نظريات في التاريخ فإنه منقطع النظير في كل زمان 
ومككانء حتى (فيكو) بعده بأكثر من ثلاثمئة عام. ليس أفلاطون, ولا أرسطوء ولا 
القديس أو غسطين بأنداد له وأما البقية فلا يستحمّون حتى الذكر بجانبه ... كان رجلا 
منقطع النظير بين أهل دينه ومعاصريه في موضوع الفلسفة التاريخية» ". 

حتى وصل الدور إلى أرئولد توينبي» فوصض إنجاز ابن خلدون وصفاً لامزيد عليه: 
)١(‏ نقلنا هذه النتصوص عن الدكتور جميل صليبا / ناريخ الفلسفة العربية: 52١‏ ؟دهء الشركة العالمية للكتاب؛ 1545 م. 


() فلينت / تاربخ فلفة التاريخ: ى بواسطة: الجابرى / فككر ابن خلدون ‏ العمبة والدولة: 15١‏ ال مراكر دراسات 
الوحدة العربية, عل /, 7٠١1‏ م 


فقال: «إن ابن خطلدون أدرك وتصور وأنشأ فلسفة للتاريخ؛ هي بلاشك أعظم عمل من 
نوعه خلقه أي عمل في أي ان ا 

وال أبعد من ذلك ذهب شأن ابن خلدون؛ حتى «إن جَعل التقدبة ديعا لأفكاز 
مهمة لدى مكيافللي؛ أو فيكوء أو مونتسكيوء أو كونتء أو حتى ماركسء أخذ في 
الققتوه الا سنا دل لدى عددمهم من الباحثين الكبار في مختلف البلدان»'". 
ليفيف حسين هنداوي كون «المقدمة» منبعا للكثير من أفكار هيجل أيضاً في فلسفة 
التاريش؛ بملاحظة أن الاهتمام المتزايد بابن خلدون بين سنتي 18٠١‏ و01ها م كان متزامناً 
مع ظهور هيجل الفيلسوف. ومراكباً في أدواره الاخيرة لإعداده درومه في فلسفة 
التاريخ» مع قرائن أخرى يثيرها ما اكتشف من أوجه الشبه في كثير من الرؤى 
والمنطلقات لدى الاثنين؟ ابن خلدون وهيجل ”". 


آما فى العالمين العربئ والاسلاي: فسنت ابعدا اكتعاف كنوز الثراث فن العضر 
الحديث؛ حظيت مقدمة ابن خلدون بالحظ الور من الاهتمام؛ حتى بلغت الدراسات 
والبحوث المعدة فيهاء أو فى بعض أجزائهاء من الكثرة بحيث تصعب معها الاحاطة 
بعناوينهاء مما يجعل الائيان بالجديد فيها أكثر صعوبة. 

أمام هذا النوع من التحدي نجد أن أول ما تقدمه دراستنا هذه أنها وضعت الفكر 
الخلدونى في سياقه التاريخى. حيث أصبح ظهور النظرية المتكاملة في فلسفة التاريخ 
هو الأمر المرتقب والمتوقع؛ نتيجة لذئك التراكم المعرفي الذي تمثل في جهود عديدة 
ومتواصلة» أقحمت التاريخ في ميدان الدراسات العقلية, وحاولت الكشف عن العرامل 


)١(‏ الدكتور الجابري/ فكر ابن خلدون: 0٠‏ حسين هنداوي/ التاريخ والدولة: دى جميل صليبا/ تاريخ الفلسقة 
العرية: 055 جمعاً عن باببحثث في التاريخ! لتوينبي 1: نفس 

"ةا ,للها روكت 72511 1ن1] 09100 الإتماقلط أه لزلداك ذ ,ععطام 10" 

(؟) حين هتداوي» مصيدر سابق: ١الى,‏ 


("7) المصدر نفسة:! 5نك م لااار 


المؤثرة فى سيرورته؛ ثم تراكم الموسوعات التاريخية الشاملة التي سبفت عصره. هذا 
إلى جانب ما أنجزته الحضارة الاسلامية من تقدم واسع في ميادين الفلسفة والمنطق 
والعلوم الطبيعية والقواعد الفقهية؛ مما سيضع بين يديه كل ما يحتاج إليه من مادة في 
افاريع والفليقة ونام اليد 

فباجتماع هذه المصادر أصبح ظهور النظرية المتكاملة في فلفة التاريخ هو الخطوة 
اللاحقة التي تنتظر الفاتح القادم الذي سيرفع لواءهاء فكان ذلك هو ابن خلدون. القادم 
من أقصى المغرب الإسلامي هذه المرة؛ وليس من بغداد» مركز معظم ذلك التراكم 
المعرفي: وأوسط الاقليم الرابع الذي نسبوا إنيه كل تفوّق وإبداع, 

وقد توزعت دراستنا في هذا الفصل على ثلائة مباحثء الأخير منها هو الذي سوف 
يتناول فلسفة التاريخ عند ابن خلدون. يتقدمه مبحث لازم في فكرة جوهرية تمهد 
للنظرية الفلسفية فى التاريخ» وهى فكرة اعتبار التاريخ علماً من العلوم؛ يمكن فيه 
الخروج بقوانين محددة؛ تمهيدا لإمكان التعميم الذي يشكل أساس النظرية» فيما 
يتناول المبحث الأول ما ينبغي أن يكون مقدمة للدخول في دراسة الفكر الخلدوني. 
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المبحث اللاول 
مقدمات في فكراين خلدون ومصادره 


المقدمة الأولى ‏ سر الابداع الخلدوني: 

إن عالماً ينال نتاجه الفكري كل هذا الاهتمام والتقدير؛ حتى يعد مصدراً لاهم 
النتاجات العلمية في علوم متعددة, لابد أن يكون إبداعه المميز محل اهتمام الياحثين» 
وهكذا كان بالفعل مع ابن خلدون. حتى وضع بعض الباحثين فصلين كاملين في تفسير 
نا أجماه ب والتلفرة الكل و 

وتعددت الآراء في تفسير هذه «الظاهرة» إذ حاول كل من الباحثين الذين تناولوها 
أن يعزيها إلى عامل واحد رئيسيء لكن الظاهر في بعض هذه التفسيرات أنها تعود إلى 
اتجاه الباحث نفسه واهتمامائه» قبل أن تعود إلى ابن خلدون. ومن أبرز أمثلة هذا الدمط 
من التفسيرات: 

قول غوتيه: إن نفحة من النهضة الاوربية قد خحرقت النطاق المحكم المحيط 
بالشرق الاسلامي» فوصلت إلى روح ابن خلدون الشرقية'". 

الروح العنصرية المتعالية هي وحدها التي تتطق في هذه العبارة؛ حتى أنست 
صاحبها أن أوربا وقتئذ لم تعرف الروح بعدء بل مازالت تغط قي نومها العميق. 
فالصواب أن يقال إن نفحة من روح ابن خندون الشرقية هي التى خرقت الحجب 


)١(‏ الدكترر على الوردي / منطن ابن خلدون فى ضوء حضارته وشخصته: الفصلين السادس والابمع. انتثارات 
المكبة الحيدرية. قم 1117 ها ا /1خام. 
(5) على الوردي / منطق ابن خلدون: ؟١31١,‏ 
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المحيطة بالغرب الكنسي» فوصلت بعد حين إلى مكيافللي وفيكو وكونت ومونتسكيو 
وهيجل. كما لاحظ ذلك نقاد العلوم ممن ذكرنا سابقاء وممن سيأتي ذكره لاحقاً. 


أما التفسيرات الموضوعية: التي تناولت الموضوع وفق مناهج البحث العلميء فقد 
أعطت رؤى ذات قيمة علمية: منها: 

١‏ وجهة نظر ناشانيل شمت؛ الذي نه في اليدء إلى «أن مقدمة ابن خلدون تجسد 
عبقرية المؤلش خير تجسيد: فهي تشير إلى قابليته غير المحدودة في دراسة وتحليل 
مسار التاريخ الانساني». ثم عطف على تصوير الجو الحضاري الذي انبعثت منه هذه 
العبقرية فمثل هذه المعلومات: التي انطوت عليها المقدعة «قد دونت في لغة وعصر 
لايمكن أن تفهمها الشعوب الصغيرة» لأن كاتبها مؤرخ كبير ينتمي إلى حضارة عريقة, 
قد لعبت الدور الكبير في المسيرة التاريخية للانسائية». فإذا رأى أن الحضارة العريقة 
التي ينتمى إليها ابن خلدون كان لها دورها الاساس في تكوين إبداعهء فهو يستدل 
لتعزيز رؤيته هذه باثنين من فلاسفة الغرب يشيران إلى الرؤية ذاتهاء حيث قال رودولف 
روكول؛ وروسرت فلنت: «ستبقى المقدمة من الكتب الخالدة التي تجلب الشهرة 
والعظسة لكاتبهاء وللحضارة التى أنضجتها وجعلتها تأخخل مكائها بين الأعمال العلمية 
الرفيعة التي تعتز بها الانسائية في -حاضرها ومستقبلهاا. 

ثم يذهب شمت إلى حياة ابن خلدون ليبحث من خلالها عن المحفر المباشر لذلك 
الابداع» فيرى أن «تنوع التجارب الاجتماعية التي مر بها ابن خلدون في حياته العاخبة؛ 
ورحتلاته بين البادية النائية المتوحشة وبين قمة ما وصلت إلليه الححضارة العالمية .. من 
الحرمان والأئم: إلى الرفاه والترف: هر الذي قدح في ذهن ابن خلدون تلك 
الأفكارع!”. 


7 هذه الفكرة الأخيرة تتفق مع وجهة نظر غاستون بوتول الذي رأى أن مزية 


(1)باشايل ثئمت /ابن ضلدون؛ المؤرخ وعالع الاجتماع والقيلوف: مث مم فز 


9؟ 


التباين الصارخ , بين أقصى أنواع البداوة وأقصى أنواع الحضارة؛ هو الذي حفز في ذهن 
000 
ابن خلدون هذه الفكرة ١‏ 


؟- ويبسرز عاملان أكثر أهمية من بين مجموعة العوامل التي اختارها الوردي في 
خرلعة النتعية "ل أ دقتنا فق حو الجنة رد ذلك عى تدر ران لفون مه المتطق 
الأرسعلي القديم. واتخاذه لنفه منطقاً جديدأء «فالمنطق القديم أصبح في القرون 
الوسطى عبارة عن قوالب فكرية جامدة؛ ما إن يستغرق المفكر فيها حتى يمسي وكأنه 
يدور في حلقة مفرغة لايستطيع أن يتخلص منهاء شهدنا الفارابي وابن الطفيل وابن رشد 
وأمثالهم وهم يتحدثون في القضايا الاجتماعية» فلم ننجد فيهم إلا تكراراً لآراء الاغريق 
الم اح ل ل ا 
وجدناه يأني بتلك الطغرة ال كبرى في دراسته الاجتماعية»”' . إنه عامل مهم وجوهري 
بلاشك» وهو العامل الذي فسرت به دائماً النهضة الفكرية في أوربا الحديثة. 


أما العامل الثانى فيعود إلى الحضارة نفمها التى انتمى إليها ابن خلدون: إلى النتاج 
الفكري الهائل الذي قدمه المفكرون الذين سبقوه. فهو «إنما اقتبس تلك الأفكار لكي 
يؤلف منها نظريته الجديدة». إن ابن خلدون إذن بعبارة أخرى اليس سوى نتاج للثقافة 
الفخمة التى كانت تزدهر قبله ... إنه وصل بنظريته إلى القمةء ولكن القمة لايمكن أن 
تكون معلقة في فراغ» فهي لابد أن تستند على جبل شامخ تحتها»'”" 

؛ يطرح الجابري إمكان وجود وجهات نظر متباينة حول مقدهة ابن خلدون بتباين 
الجوانب التي يُنظر إليه من خلالها: «فإذا نظرنا إليها من خلال أحداث العصر الذي عاش 


(١)غاستورتن‏ يوتول اسن خلدود. فلسنفحه الاجتماعة: 01 تلرحكمة عادل زعيتي ‏ المؤسسة الحريية للدراسات والنشرء 
بيروت عل كو افق 

(؟) الد كتور على الوردي / منططق ابن خلدون: الفصل السابع اكد فزل 

(؟) على الوردي / المصدر ثفسة: 4 فئ5, 

(5) علي الوردي / المصدر نفسه: 1317. 
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فيه خّل إلينا وكأنه ثم يفعل أكثر من وصف ما شاهده تحت ستار النظرية والبرهان. 

وإذا نظرنا إليها من زاوبة تجربته الشخصية: السيامية واللاجتماعية والفكرية؛ تيلتى 
لمناوكأن صاحبها لم يتجاوز إسقاط معطيات هذه التجربة نفسها على التاريخ, التاريخ 

أما إذا فحصلا ماورد فى المقدمة من أفكار وآراء من خلال ما هو ميعثر هنا وهناك 
فى بطون المؤلفات الاسلامية التى تعر عليها واطلع على محتوياتهاء فإننا قد لانتردد 
في القول بأنه لم يقم بأكثر من عملية انتقاء واخنيار تتخللها بعض إضافات». لكنه يرى 
أن وجهات النظر هذه كلها تجزيئية؛ فيها تبسيط وابتسار كبيرينء إذ إن «فكر ابن 
خلدونء فى الحقيقة, أكثر من ذلك بكثيرء لقد استنطق الرجل تجربة العصر وتجربته 
الشخصية معاء واستفتى أحداث التاريخ؛ وآراء من دخلوا التاريخ؛ من باب الفكر 
الواسم فصاع من ذلك كله آراء ونظريات» قديمة كأجزاء» جديدة ككل 

ولنا بعد هذا أن نقول: إن نتاج ابن خلدون الفريد قد تحقق بالفعل من اجتماع ثلاثة 
عناصر جوهرية: 

١‏ -النتاجج الثقاقي الغزير الذي قدمته الحضارة الاسلامية. 

؟-العبقرية الفذة والقدرة الذهنية الفائقة على الافادة البناءة والابداع. 

فتنوع وغرزارة النتاج الثقافي الذي وصل إلى ابن خلدون كان يمكنه من الامساك 


بالعديد من مضاتح هذه العلوم التي أسس لها وأنضجها؛ من علوم ذات صلة مباشرة 
بمباحثه الرئيسية» كالذي وجده عند المسعودي والطرطوشى مثلاء وعلوم أخرى 


5 دراسات انو حدة العربية؛ ط “8 ,50١‏ 


5548 


مساعدة يأتي في مقدمتها الموسوعات التاريخية الشمولية وما تضمنته من دقائق يمكنه 
والنصائح الملوكية التي استطاع أن ينقل ما تظمنته من أفكار إلى التاريخ. ليأخدذ بها من 
أفق البحث النظري المثالى؛ إلى أفى البحث التاريخى الواقعى. يضاف إلى كل هذا 
العلوم الاخرى المتقدمة التي زود نه بأدوات ومناهج البحث» ووضعت بن يديه جملة 
من القواعد المهمة التي استطاع توظيفها في علمه الجديد. 


بأتى بعد ذلك عنصر المرحلة التاريخية التى عاشها ابن خلدون وكوّن فى أجوائها 
تيون د الكافية لمات ويا اسلانة وتو مان فى والسدكين قن نر إضال عور 
الأمر الذي يحفز الذهن للبحث في تحليله والكشف عن علله» وإذا ما انطلق الذهمن المتحفز 
للبحث في عوامل الانحطاط. فإنْهِ سيجد أن هذه العوامل قد شكلت فيه حافزاً جديداً 
بدعوه للبحث في ما قبل الانحطاط. في عوامل التكون والدمو والنهضة والازدهار. ومثل 
هذه الأفكار لاتتولد عادة في عصور الازدهار الني تختفي فيها عوامل التهديد والتحدي 
اللخطلرة ويهذاها الومحظة متارةا فى اثوقيت تابو وللظز راك الجومة قن 3لدفة التاريةة 

واناقي أخيراً دور العبقرية الفذة, التى بدونها لايمكن استخلاص شيء ذي قيمة من 
مجموع مسا يوفره العنصران الأولان» فقد توفر ذلك لأكثر من جيلء لككن لم يبرز من 
بينهم سوى ابن خلدون. وهذا هو دور العبقرية. 

أما لو كان ابن خلدونء بعبقربته هذه؛ قد ظهر في عصر المسعودي مثلاء فلا يمكننا 
أن نتوقع منه المجيء بأكثر مما جاء به المسعودي كثيراً. ذلك لأنء التغيرات الظاهرة في 
مسار الحضارة لم تكن بالقدر الذي يحفز في ذهنه السير وراء كل ما أنجزه بالفعل في 
عصره هوء وحتى لو كان ذلك التغيير كافياً لقدح كل تلك الأفكار, فإنه سوف لايجد 
من الرصيد الثقافي والتراكم المعرفى ما يعينه وبقدم بين يديه المادة الكافية واللازمة 
لتحقيق مثل ذلك الانجاز الكبير. وهذا هو دور العنصرين الأولين؛ الرصيد الفكري؛ 


والظرف التاريخي. 


فإبداع ابن خلدون إذن كان نتاج حضارة عريقة بلا شك؛ لكنه في الوقت نفسه نتاج 
عبقرية فريدة من نوعها أيضأاء استطاعت أن تسمع صوت حركة التاريخ. وتستنطق 
مكوناته. وتوظف كل ما تهيّأ من أدوات لفك ألغازه؛ فككان ذلك النسيج الفكري الفائق 


المقدمة الثانية . مصادر فكر ابن خلدونت:» 

ريما تستوقفنا عبارة الجابري آنغة الذكر: «:إذا فحصنا ماورد في المقدمة من أفكار 
وآراءء من خلال ما هو مبعثر هنا وهناك في بطون المؤلفات الاسلامية التي تعرّف عليها 
واطلع على محتوياتهاء فإننا قد لا نتردد في القول بأنه لم يقم بأكثر من عملية انتقاء 
واخشيار تتخللها بعض إضافات؛ متمماً بقوله: «فصاغ من ذلك كله آراء ونظريات؛ 
قديمة كأجزاء. جديدة ككل)”", 


هذه العبارة التى توحى بأن ابن خلدون قد وجد كل مادة أفكاره وأجزاءها فى 
المصادر المتقدمة, لكنه وجدها مبعثرة» فأعاد نظمها وترتيبهاء ليؤلف منها ‏ بعد بعض 
إضافات ‏ نظر يات وآاراء «قديمة كأجزاء» (( جد بدة ككل». 


وقد سبق الوردي إلى مثل هذ! التوصيفئ. في قوله: «لو أننا استطعنا مواصلة البحث 
فى المؤلفات التى ظهرت قبل ابن خلدون. لتبين لنا أن أكثر أفكاره إنما استمدها منهاء 
اه أو تسر دميو لمن مالفالا داكاو بالكل ران يقني تقار عه لمك ركه عن 
منوال ما يفعل المخترع حين يركب اختراعه اللجذيد بنك بيك رع انف سار 7 

لكن الحق أن إبداع ابن خلدون لم يقف عند هذا الحد» حد الجمع والتنظيمء بل عندما 
وجد مواد مبعثرة؛ فإنّه طوّر فيها كثيرأء وأعطى معضمها بعدها الجديد حين زاوج بينها وبين 
التاريخ» ثم أضاف إليها من إبداعه ما أهّلها للظهور بهذه الصورة التي تكونت على يده. 


0 الجابري /ذكر ابن خلدون: 17. وقد تقدم‎ )١( 
,ا4١ (؟) علي الوردي / منطق ابن خلدون:‎ 


وبتضضح دوره الكبير» بل التأسيسي في الدرجة الاولى في مباحئه الواسعة التي 
شكلت نظريته في العمران البشريء وهو ما وزعه الباحئون فى فكر ابن خلدون بين 
«علم الاجتماع؛ و«فلسفة التاريخ/. يضاف إليها أيضاً ما يتصل بمباحثه التي تندرس 


هذان المرضرعان: اللذان يشكلان تقل المقدمة وجوهر الفكر الخلدوئى. لايمكن 
بحال أن يتألفا على الصورة التي وضعها ابن خلدون من مجرد الاقتباس والتجميع 
والترتيب لما وجده فى المصادر المتقدمة من أفكار وآراء ورؤك مبحترة. 


أما ما يتعلق بالمباحث الأخرى التي تضمنتها المقدمة؛ من مباحث العلوم والمعارف 
والصناعات المختلفة»ء فهى على كثرتها وتنوعهاء إذا كانت إفادته فيها من مصادرها 
المختصة صريحة وواضضحة ولازمة, إلا أنه جدد فيهاء أو في معضيهاء من الآراء ما 
يجدر أن ينسب إليه دون غيره. كل هذا سبكشف عنه البحث الموجز في مصادره 
المباشرة. 

وقبل أن نتناول مصادره الاساسية التى أشار إليهاء نتوقف عند وجهة نظر يتبناها 
بعض الاسشين» مفادها أن هناك مصادر أخخرى قد أفاد منهاء قليلا أو كثيرا؛ دون إشارة 
| 

فمن بين المصادر العشرة النى أرجع إليها الوردي جملة من أفكار ابن خلدون 
الموزعة على فصول المقدمة''؛ نجد اثنين من هذا التوع من المعادرء هما #أبو حيان 


التوحيدي”” واإخوان الصفاا. 
فإذا تأملنا الفكرة التى يمكن أن يكون أبن سخلدون قد اقتبسها من التوحيدي؛ 
(!)علي الوردي / منطق ابن خلدون: الفصل التاسع. 


والمؤانسة1 ]الأ عادم تلفق 


والخاصة بكلام التوحيدي في خصائص أهل البادية» فإننا نجد أنه -ابن خلدون ‏ سيجد 
هذه المادة ملوية إلى عللها الطبيعية التى تلائم بحثه؛ يجدها عند المسعودي بما فيه 
الكفاية: فإذا كان قد ذكر المسعودي فى مصادره دون التوحيديء فالأولى أن نتوقف 
عند قوله. 

أما حضور نظريات إخوان الصفا في فلسفة ابن خلدون التاريخية وآرائه الأخرى, 
فيستدعي قدراً أكبر من التأمل» نحيله إلى مواضعه'', لاسيما مع ما تبنتة إحدى 
الدراسات من نسبة جوهر أفكار ابن خلدون وأهم نظرياته إلى إخران الصفا"", 
مؤكدين موقفنا في ضرورة عدم تحميل مفكر على هذا القدر من العبقرية أكثر مما 
ينبغي» والقبول بما يذكره هو من مصادر أفكاره؛ ثم الرضا بمنحه امتياز الابداع 
والتأسيس في ما وراء ذلك» خصوصاً مع الظهور الواضح لما يؤيد هذا من جهود ذاتية 
كبيرة فى الملاحظة والكشف والافادة الحقة من استقراء التجارب والظواهر التاريخية. 


أهم مصادره كما يذكرها: 

نكتفي بذكر أهم مصادره التي ذكرها في مقدمته بالقدر الكافى في إعطاء صورة 
تقريبية عن ما وججده من مواد شكلت مابع لجملة من أفكاره ونظرياته» وهي بدورها 
مما تصوراً كافياً عن المساحة الواسعة التى يظهر فيها إبداعه المخاص ونتاجه الفكري 


التأسيسى, 


ويمكننا توزيع هذه المصادرء بحسب موارد رجوعه إليهاء إلى قسمين رئيسين. 
يختص الأول بمصادر نظريثه الواسعة في فلسفة التاريخ. ويشميل الثانى مصادر مباحئه 
المنوعة الأخرى: 


)١(‏ فى ما يناسبها من مفردات مباحث هذا الفصل. 
(1) الد كتور ممحسود إسماعيل / نهاية اسطورة, دار المتصورة؛ كككام وأيشا له: إخوان السفًا رواد التنوير في الفكر 
العر بي : المشّدامةق وعنةقال دار المنمورق. ططق 11 م. 


؟ 


القسم الأول مصادره في فلسفة التاريخ: 

متعوهذا را سين نه كله عادر مد اقسية فلى واعر كز اللشرية 
الخلدونية» إلى قسمين: مصادر رئيسية؛ وأخرى ثاثوية. 

أولات المصادر الرئيسسية: نعنى بها مصادر الافادة المباشرة؛ التي استقى منها ابن 
خلدون بشكل مباشرء مواد معيئة» أدخلها في مباحئه. وأهم هذا النوع من المصادر'": 

١‏ المسعودى: في كتابه المروج الذهب» الذي زاف فيه أبن خلدون أن صاحبه قد 
«شرح فيه أحوال الأممء والآفاق, لعهده في عصر الثلاثين والثلائمئة: غرباً وشرقا وذكر 
نحلهم وعوائدهم: ووصف البلدان والجبال والبحار والممالك والدول» وقرق شعوب 
العرب والعجم. فصار إماماً للمؤرخين يرجعون إليه» وأصلا يعولون في تحقيق الكثير 
57 أخبار هم 5 انين 

ثم يذكر ابن خخلدون تبدل الاحوال والآفاق والعوائد» الباععث على استئناق الكتاية: 
«فاحتاج لهذا العهد من يدون أحوال المخليقة والآفاق وأجالهاء والعوائد والنحل التي 
تبدلت لأهلهاء ويقفو مسلك المسعودي لعصره. تيكون أصلا يتمتدي به من يأتي من 
المؤرخين من بعدها'". وهذا صريح في اقتدائه بالمسعودي وأخذه منه ما يلتفي مع 
مفردات أبحاثه. وعئدما نتذكر المادة الغنية التي أودعها المسعودي كتابه «مروج 
الذهب» من: تقسيم الامم على الاقاليم» وتأثير الاقليم ‏ البيئة والمناخ ‏ على الطبائع؛ 
والتميمز بين خصائص أهل البادية وبين خصائص أهل المدينة؛ وإعطاء صورة واضحة 
عن تدرج الحضارة» وبعض العوامل المؤثرة فيهاء والحضارات الكيرى في دور 
انحطاطهاء وغير ذلك» يمكتنا أن نتصور مدى ما أفاده ابن خلدون منه. 


(١)أعسسدنا‏ فى ترثيبها ما قدرناء من أحمية كل منها بالنسبة إلى مقدمة ابن خلدون. 
(؟)ابن خيلدون / المقدمة: ؟5. 
(؟) أبن خلدون /المتدمة: بم 


؟ - البكري”": الذي جاء بعد المسعودي «فحذا حذوه؛ لكن في المسالك والممالك 
خاصة: دون غيرها من الاحوال: لأن الأمم والاجيال لعهده لم يقع فيها كثير انتقال 
ولاعظيم 0 

فهذا مصدر آخر في أحوال الأقاليِم والبلدان» وأحوال ساكنيها من الشعرب والأهم» 
يمكنه أن يفيد منه إفادة مباشرة في أبحاثه المتعلقة بهذا الموضوح. 

٠‏ - أبو بكسر الطرطوشى: في كتابه «سراج الملوك». يقول ابن خلدون في وصف 
بعض مصادره مما خلاصته: «و كذلك حوم القاضي أبوبكر الطرطوشي في كتاب سراج 
الملوك» وبوبه على أبوات تشرب من أبواب كتابنا هذا المقدمة ومسائله: لكنه نما 
يبوب الباب للمسألة ثم يستكثر من الأحاديث والآثار وينقل كلمات متفرقة لحكماء 
الفرس وغيرهم» ولايكشف عن التحقيق قناعاء ولايرفع للبراهين الطبيعية حجابء إنما 
هو نقل وتركيب ... وكأنه حوّم حول الغرض ولم يصادفهه'". 

ويمكدنا هنا أن نقلب عبارة ابن خلدون تنقول إنه هو الذي بوب مقدمته على نحو 
يقرب من تبويب الطرطوشيء لكنه إنما أفاد من عتاوين الأيواب» وربما ترتيبها إلى حد 
ماء أما محتوياتها فقد ألفها من تحقيقاته التاريخية القائمة على البراهين الطبيعية: التي 
شكلت واحداً من أهم مزايا ابن خلدون؛ والتى سيفيد خلالها من مصادره الاخرى قليلا 
او كف اء 

؛ ‏ بطليموس. والادر يسى: في كتابيهما: «الجغرافيا)!"ا و«دكتاب تا" كي 


(١)عبدالله‏ بين عبد العزيزء البكري» الأندلسيء توفى 4ك ها . 1ؤنام؛ من أهم مصنفاته: «المساثك والممالك؟ ر «معجم 
ماا ستعجم 2. (الاعلام 41 ]. 

(؟)ابن خلدرن / المقدمة: ؟*. 

()المصدر ننسه : 1١‏ 
نقله ثابت بن قرَة تقلا جيدا. [النديم/ الفهرست: 8؟3؟ ]. 

(0) وهو كتاب «نؤهةالمشتاي فى اخترال الآفاق» للادرسى الحستى: محمد بن عدانت (+15. تتمه , 1ل محدلدم)» 
الذى كبه لملك صتقلبة ١رو‏ جار الثائىه رهو الذي أسماه ابن خلدون. وز شاره وجعل الكتاب باسمه إلا في موضع - 


1 


وسمه ابن خلدون. وعليهما اعتمد كلياً في وصف المعمور من الأرض. والأقاليم» 
والجغرافية''. وكان أكثر اعتماده على الادريى. وفى هذا الموضوع يبدو ابن 
خلدون ناقلا بالدرجة الاولىء لذا فهو يكرر الكرن يسدر مرة بعد أخرى» ويعرج 
على غيرهما في عرض المناقشة, كابن رشد مغله”". 

ه - أرسطو: في كتاب «السياسة»: ففيه على حد قول ابن خلدون «جزء صالح منه - 
العمران البشري ‏ إلا أنه غير مستوفى» ولا معطى حقه من البرهان. ومختلط بغيره». وبعد 
ذكر خلاصة جوهره. يقول ابن خلدون: «وأنت إذا تأملت كلامنا فى فصل الدول 
والممالك وأعطيته حقه من التصمّح والتفهم؛ عثرت في أثنائه على تفسير هذه الكلمات؛ 
وتفصيل إجمالهاء مستوفى» بينأء بأوعب بيان وأوضم دليل وبرهان. أطلعنا الله عليه من 
غير تعليم أرسطوء ولا إفادة موبذان» ". 

ركان ابن خلدون قد اكتفى بهذا الكتاب من كتب السياسة المدنية» ولم يرجم فيها 
إلى أفلاطون أو الفارابي أو ابن رشدء أو أنه جعله الانموذج الذي يصدق على غيره 
منها ها يصدق عليه. وهو وإن ذكر ابن رشد مرة؛ فلكي يرد عليه في تقديمه البييت 
والحسب باعتماد تعد يد الآباء» وعدم إدراكه شأن العصبية'". 

وعندما يذ كر الماوردىي في موضع واحد منوهاً يكتابه «الاحكام السلطانية»'” تعلم 
أنه لم يطلع على كتايه الآخر أدب الدنيا والدين» الذي عرضنا جوهر أفذكاره في 
الفصل الأؤل. 


- واحد ذكر فيه الكتاب وصاحبه فقال: «كتاب نزعة المكتاق, الذي أُلْفه العاري الادريي الحمودتي لملك صقابة 
3 الأفرنج وهو ؤوخارين زخارة |المقذعة: <ه ] و[الاعلام 0 ]0 معجم المؤتفين 10:١‏ ), 

(١)ابينغ‏ خخلدون / المقدمة: المقدمة الثانية كم ريدأ ذكر المصدرين في حس 10. 

(؟)ابن خلدون / المقدمة: 6١‏ 

(5) ابن خلدون / المقدمة: 55 .1١‏ 

()ابن خلدون / المقدمة: 35 

(0)ابن خ-لدون /المقدمة: 5 ولبس هو من مصادر فكر ابن خلدون فى هذا البابء لأنّْه مغاير تماما لمقاصد ابن 


ع 17 


. ابن المقفم : يفول ابن خلدون: «وكذلك تحد فى كلام ابن المققم وما 
1 بستطرد في رسائله من السياسات: الكثير من مسائل كتابنا هذاء غير مبرهنة كما يرهئاه: 
إنّما يجلّيها فى الذكر على منحى الخطابة»". 


- 


لانن نينا" فى كنكية عانى تاتس المواء فى الوآن الك مهفو بشن مه 
ارجوزة ابن سينا في كتابه في الطب" ". وفيه فائدة في رجوعه إلى هذا الكتاب في هذا 
الموضوع بالذات. 


ثانياً ‏ المصادر الثانوية؛ وهى مصادر مساعدة؛ وجد فيها ابن خلدون قواعد أو 
نصوصاء استطاع توظيفها فى مجاله التاريخي؛ وهى كثيرة؛ يذكرها عَالبأً في مواضع 
الاستشهاد خلال مباحنه؛ ويد خل فيها: القرآن الكريم؛ ومصادر الحديث النيويء لاسيما 
الصحاح والمستدرك, غير أن الأهم منهاء وهو ما أفاد منه قواعد وقوانين داخلة فى 
صلب منهجهء هي تلك التي أشار إليها في المرضع ذاته الذي مازلنا فيه» فوصف نوع ما 
أفاده منهاء يأنها: «مسائل تجري بالْعَرض لأهل العلوم في براهين علومهم».وأمثلة هذه 
المصادر وما أفاده منها: 

3دالكني الحكبية الح تيحن دقى إننات النووة هو أن البقر تناونون ف 


وجودهم. فيحتاجون فيه إلى الحا كم والوازع/. 


؟- كتب أصول الفقه: فى باب إثيات اللغات, ففيها: «أن الناس محتاجون إلى 
العبارة عن المقاصد بطبيعة التعاون والاجتماع». 


(١)عيدالش‏ بن المقفع (15 111 شاء كا ادلام) أول من على بالترجمة في الاسللام ومن أعماله فيها: وخدايئامة؛ في 
مير ملوك العجم. ر«التاج» في سيرة أنوشروان. [النديم / الفهرست: 05 الاعالام 1 3140 ]. 

(1)ابن شتلدون / المقدمة: ٠١‏ 

(”) أبو علي؛ الحسين بن عبد الله بن سيتاء الفيلسوف الرئيس  50(‏ 08واه ‏ .مه ٠١77‏ م) من أعماله الشهيرة: «الفانون في 
الطب» و«الاشارات» و«الياسة» وغيرها كثير. [الاعلام ': 14١‏ ]. 

(5)ابن خخلدون / المقدمة: المقدمة الثالثة / م 


كم 


 ''‏ كتب الفقه: #مثل ما يذ كره الفقهاء في تعليل الاحكام الشرعية بالمقاصد ... فإنها 
- المقاصد ‏ كلها مبنية على المحافظة على العمران؛ فكان لها النظر في ما يعرض لهه؟”. 


هذه هي أهم المصادر التى يذكرها ابن خلدون فى تصدير بحوثه حول فلسفة 
التاريخ ومنها يتضح أنه لم يكن عامداً إلى إحصاء مصادره؛ وإنما عني في هذا 
الموضع من صدر المقدمة بذكر أهمها مما يتصل بالعمران البشريء أما سائر مصادره 
فيذ كرها فى الاستشهاد؛ أة الحقارثة والمناقعة. أو استطرادأء ويزداد هذا الأمر وضوحا 
في الفصول الأخيرة من المقدمة: والتي أفردنا لها القسم الثاني من مصادره. 


القسم الثاني مصادره في العلوم الأخرى والصنائع: 

وهى مصادر متعددة بتعدد العلوم والصنائع الي تناولها في بيحوثه؛ ومن أجل 
الاختصار نذكر أهمهاء مما يظهر من كلامه أنه قد أفاد منهاء دون ما يذكره من أهم ما 
كُتب في كل واحد من تلك العلوم والصنائع. نذكر ذلك إجمالا بترتيب حروف 
المعجم: 

١‏ ابن البناء”"': العلوم العددية» علم الهيئة'"' 


" ابن الخطيب'': التعليم من الصنائع؛ علم الكلام. الالهيات: قصور أهل الامصار 
عن ملكة البيان: أشعار العرب”*. 


(1)ابك خخلدون /المقدمة: 156 

(؟) أحمد بن محمد بن عثمان الازدي (326. 1الاه 1851-1101م) من أهل مرا كش» عالم بالرياضيات والمنطق 
والهيثةء من مصنفاته فيها: «تلخيص أعمال الحساب» رهالكليات» في المنطق» و«منهاج الطالب لتعديل 
الكراكب». [الاغلام : :31 ]. 

(3) المقدمة: باب 1 ف 07/711 ىن كس تاف ١5‏ / كما. 

()) لان الدين محصد بن عبدالله بن سعيد الاندنسي»؛ المؤرخ الوزير (عا/ا_ كاه ؛ +15 كمد م) وقد أدركه ابن 
خلدون وعبر عنه بصاحبنا الوزير. [تاريخ ابن خلدون + دءى الاعلام < د؟ ]. 


(0)المقدمة: ب 5ف ؟/ 1مك قلتت فل /65١‏ ذذاء ف 5أ/قدف ل نه كمه 


لدان 


* اين رشد'': علم افق علم الهيئة» علم المنطق؛ علم الالهيات؛ إبطال 
5 -(1) 


و 0-5 8 1 
دان رقي '"ضذاعة الفتاب عناعة الف 0 


ابن عسنيةا: التوليد» التصوف» العلوم العددية؛ العلوم الهندسيةع علم الهيئة. علم 
الطبيعيات. علم الالهيات: إيطال الفلسفة, إنكار ثمرة النجوه'”. 


5 ابن الهين ": العلوم الهندسة””. 
- أرسطر: فن الحرب» علم المنطقء إبطال الفسفة”*. 
أ ناكل لسرن لحرت ال 01 


)120- 


4-اوقليدس: العلوم الهندسية . 


(1) ممجمل بن لذن بن محمل بن رشلب الاندلسي» القر طبي 0ه -همهةة كاه + داوم الفيلسرف الكويرو فق أعماله 
الشهيرة: «نهافت التهافته و«تدخيص كتاب السياسة لافلاطرن؛ و«جرامع كتب أرسطاطاليس». [الاعلام « هد ]. 

(7)المقدمة: بن 5" امن قب ةذ فك فلم قا ك1كك زب 1ك ار محك ف 55 /رخاة. 

(؟) الحسن بن رشيق القيرواني (نوم ككعه .0ط النلام) شاعر؛ قاد من كبار أدباء اليغرب العربي» من أهم أعماله 
الادسة: والعمدة 8 صناعة الشعر ونقده. [الاأعلام 5 96 ), 

(غ)المقدمة: ب كاف 5لا ف 11 / الام 

()المقدمة: لب دلا ف 76 ]نك ب حل نا نكر كاك فا غذر كحك نا ذا كن في 5ل حاى في ذال ككك ف ١أ/‏ وكك في ار 
ماف كلم ف 51 هام 

(3) محمد بن الحسن بن الهيثم (زه؟ نحو :© ه. ‏ هده نحو ٠١58‏ م) غالم الهتدسة والبصريات الشهير: من أعماله 
الكثيرة: «المناظر' وهالمرايا المحرقةه و«ماحة المجسم المتكانئ:. [الاعلام 3 5ه 1 

(/1) المقدمة: ب 5 ف ١15‏ / كما لأضاء 

(8) المقامة: ب ؟ - ف قت ارما ب لان ل / لاله ل 71 / تلم لام 

(4) محمد يِن تاماور بن سبد الك الخونجي 05 اكه ه- 0 11ااب 1148 م) عالم بالحكمة والمنطى. من مؤلفاته: 
دكن الأسرار عد غواميسشس الأفكار: و«المرجرز في المتطن؛. (الأعلام : ؟؟؟ !, 

(١1)المقدية:‏ ب 1 تارتل 


(١١)المقدمة:‏ ب حداف 15/16 1م 


١ت‏ بطلليموس: إيطال صناعة النجوم'". 
51١‏ الحريري'": وجوه ال 


,” الطغرائي” ': إذكار ثمرة الكيمياء‎ ١ 
الغزائي'”: علم الكلام» علم التصوفء علم الالهيات”".‎ ١١ 


4 - الفاراببي'”: صناعة التوليد العلوم العقلية؛ علم المنطقء إيطال الفلسفة: إنكار 
تننة لكي 


هذه يعض أهم المصادر التى أخحد منها ابن خلدون وأحال إليهاء مع وجود مصادر 
أخرى يطول تتبعهاء ومن مصادره الاخحرى ما أشار إليه إشارة؛ أو نقل عنه حكاية لم 
تكن بذلك القدر من الاهمية» ومن أمثلة ذلك: 


ما ينقله عن الامام ابن الخطيب [الرازي| عن رأيه فى كون النساء فى خخطاب 


(١)المقدمة:‏ ب ل ل 

(1)القاسم بن علي بن محمد بن عثمان» البصري (145 15م هاء إعءلن 515لا م صاحب المثاماث الحر بريةء ومن 
مؤلقائه أيضا: بالعرهل الغراص فى أوهام الخواص» ولاصداور زمان المترر وفتور زمان الصدوره كي التاريخ. إلا غلام "9 
ل 

(") المقدمة: ب دان ؟/ مل 

(4) مؤيد الدينء الحين بن علي بن محمل بن عيد العمل (ده)_ ام ها 11550 54اا م) من الكتاب الوزراء؛ شاعر 
كبير وهو صاحب لامية العجمء له كتاب مختصر في اللاكسير. [الاعلام 54001 ]. 

(8) المقدمة! ب 1ف 55؟/لاكه د قام, 

(5) أبر جامد محمد بن محمد بن مححمد الطوى (:2:5-148 شد بد ظمض١١‏ . 07 م) العلم الكبير» ياحب المصنفقات 
الشهيرة؛ رمنها: «تهافت الغفلاسفة» و«إحياء علرم الدين؟. [الا علام 5 ]| 

(/) المقدمة: ب اف ١7لاو‏ ل 11 لتك أتخ نل قب 11 / ققل 

زىما ابو تصرء؟ ميحمك بن طرخان. المعروف بالمعلم الثاني 5545500 شن ]لام - كم سن أعماله الشهيرة: تآراء أهل المديتة 
الفاضلةة و#السياسة المدئة؛ و«ابطال أحكام النجوم» واأاحصاء العلوع والتعر يف بأغراضهاة. [الاعلام 0 ا" 


(3)المقدمة: داه ف اك د 1 نفب لاخر ونا لتك قا الوادت فل 15 / لالم كم 


0 


الأحكام الشرعية قد جعلن تبعاً للرجال''. وما ينقله من حكاية طريفة عن شيخه 


ارق 04 


الا بلى اه الل 7 والحليد . 


1 ليف 3 ' 
ومثل ما يذ كره في شأن نصير الدين الطوسي . وما ينسبه إجمالا من العقائد إلى 
أما سائر أبحائه في أبواب العلوم والصنائع فقد جاءت على نحو الاستعراض الوجيز 
إن استعراض ذلك كله من حقه أن يكون موضوعاً لدراسة مستقلة» اكتفيئا منه بهذا 
القدر الذي يحفق ثمرته في نتبجتين مهمتين: 

اولاهما: إن التراكم المعرفي الذي شهدته الحضارة الاسلامية العريقة قد حقق 
الشمرة المرجوة منه على أحسن ما يكون. بواسطة ابن خلدون. 

والثانية: إن هذه المصادر مهما تعددت وتتوعت.»؛ قانها ترركت مساحة مهمة 
لأنفلزها الآ العنقرى العد ير باتكبار تلك التعارق الغزيرة: 
المجموع؛ بعد تنظيمه وعحددهة كيلة الأراء والنظريات الخلدونية. 
المقدمة الثالثة ‏ ايبن خلدون والفلسفة* 


ما تزال دراسة فلسفة التاريخ عند ابن خلدون تثير لدى الباحئين تساؤلا يدور حول 


111/55 المقدمة: ب ؟ ف‎ )١( 
010/١9 المقدمة! ب ودف‎ )1( 
المقدمة ب 5ف *1/ وثه‎ )9( 
لكل‎ ٠١ المقدمة: ب 5ف‎ )1( 
افل‎ /١8 المقدمة: ب 1ف‎ )©( 


(1) المقدمة: ب 1ف 416/39١‏ 56ا. 


لا 


اعتماده مفردة «الحكمة» عنواناً لمباحئه الجديدة؛ بدبلا عن «الفلسفة»؛ ليجد هذا 
الساؤل ما يعززه فى الفصل الذي وضعه ابن خلدون في مقدمته» تحت عنوان: فى 
إبظال الفلسسفة وقساد تشحلبياة". نكيت فسن الفلسفة إلى رتل يقنول يبظلانها 
وبفساد منتحليها؟ 

وإذا كانت بعفس الردود على هذا التاؤل تنطلق من حقيقة أن ابن خلدون قد 
درس الفلسفة بما فيه الكفاية: وكتب فيها في وقت مبكر من عمره العلمي'"“» فإن هذه 
الردود تتعرض للنقض عند من يرى أن اهتمام ابن خلدون بالفلسفة كان في المرحلة 
الاولى من حياته العلمية؛ ثم أعرض عنها بالكلية في المرحلة الثالية والتي كتب المقدمة 
0 

لكن لا هذا ولا ذاك يحسم الامر فالمباحث والآراء والنظريات الفلسفية مبثوثة في 
«المقدمة؛ بكثافة. إنما يحسم الأمر كلام ابن خلدون نفسه الذي أحصى فيه نقاط 
افتراقه عن الفلسفة. وهذه النقاط هى: 


١‏ - إن الفلسفة تعتمد العقل وحده في ماوراء الحس: يقول ابن حلدون: «زعموا اي 
الفلاسقة أن الوجود كله الحسى مله وماوراء الح » ين لد وا وأحواله مانا 
وعللها بالانظار الفكرية والأقيسة العقلية»!. وهذا عند ابن خلدون باطل من وجهين: 

أولهما: أن المطابقة بين التائج الذهية الى نستحرج بالحدود والأقيسةء وبين مأ فى 
الخارج؛ غير يقينية؛ لآن تلك أحكام ذهنية كلية عامة» والموجودات الخارجية 
متشخصة بموادهاء ولعل في المواد ما يمنع مطابقة الذهني الكلي للخارجي الشخصي. 
اللهم إلا مالا يشهد له الحس بامتناع المطابقة» وذلك يكون دليله شهوده؛ لا تلك 
الراهئن. 
(1)المقدمة ب 5دف62/56ام 
(؟) حين هنداوي /التاريخ والدولة مابيئ ابن خلدون وميحل: 12-51 


() الجابري / فكر ابن خلدرن: +5 


(؟)المقدمة: ب .قف 7/51 وات 


51١ 


وثانيهما: أن الروحانيات ذواتها مجهولة رأسأء ولا يمكن الوصول إليهاء ولا البرعان 
عليها. لأن تجر يد المعقولات من المو جودات الخارجية إنما هو ممكن في ما هو مدرك 
لناء ونحن لاندرك الذوات الروحانية حتى نجرد متها ماهيات أخرى. فلا يتأتى لنا 
البرهان عليها. 


ثم يعزز رأيه بما صرح به بعض محققي الفلاسفة «حيث ذهبوا إلى أن مالا مادة له 
لايمكن اليرهان عليه لأن مقدمات البرهان من شرطها أن تكون ذاتية»”", 


١‏ اعتماد الفلاسفة العقّل؛ دون السمعء في تصصحيح العقائد الايمانية”": وهذا باطل 
أيضا عند ابن خلدون. لآن المدارك الشرعية أوسع من المدارك العقلية» فهي فوقها 
ومحيطة بهاء فلا تدخل تحت قاتون النظر الضعيف والمدارك المحاط بها. فلا بد من 
تقديم المدارك الشرعية والاعتقاد بها كما أمرنة”. من هنا كان علم الكلام «من أحسن 
الفنون النظرية والعلوم الدينية» لأنه إِنْما يستدل على صحة العقائد الايمائية بالأدلة 
العقلية بعد فرضضسها صحيحة من الشرع. بخلاف الفلسفة التي تحاول إثيات صحتها عن 
طريق الادئة العقلية, 


#اعف التاذيتنة إن الههاذة الحامد] نينا دق فاك المهودات ' 
رخم ع8 أ .ع 2 او عر 
طريق هذا النظر العقلى: وهذا هو الآخر مردود عند ابن خلدون من وجهين: 


أولهماء أن ابتهاج النفس بالادراك الذي هو من ذاتها بغير واسطة يكون أشدل وألذ 
عسل غيره) وهذا الادراك لايحصل بنظلر ولا علم. انا يحصل بكشف حجاب الحس 
ونسيان المدارك الجسمانة بالجملة. وهذا ما يعنى به المتصوفة. 


(١)المغدسة:!‏ نامل لالة, 
(؟)المعدمة: اث 
(؟) المعدمة: 0-2 اانا 


(4)المتدمةاب ١‏ فل 158/0٠١‏ 5ك 


دكا 


والنانى: أن السعادة الى وعدنا بها الشارع على امتئال ما أمر يه من الاعمال 
والااخلاق: امر لا حيط به مدارك العدر كي ١‏ . 

؛ قولهم بالعفرل الفلكية: يقول ابن خلدون فى الفلاسفة: «ووقف إدراكهم فقضوا 
على الجسم العالى السماوي بنحو من القضاء على أمر الذات الانسانية» ووجب عندهم 
أن يكون للفلك نفس وعقل كما للانسان»”". 

وبالجملة فإن الخطأ في كل ذلك كما يرى ابن خلدون ‏ يرجم إلى أن الاسباب 
إذا تجاوزت في الارتقاء نطاق إدراكنا ووجودناء خرجت من أن تكون مدركة:» فيضل 

2 0 
العقل فيها وينقطع 0 

فما هو دور العقل إذن؟ 


يرى ابن خلدون أن ذلك كله «ليس بقادح في العقل ومداركه؛ بل العقل ميزان 
صحيح. فأحكامه يقينية لاكذب فيها. غير أنك لاتطمع أن تزن به أمور التوحيد 
والآخرة؛ وحقيقة النبوّة؛ وحقائق الصفات الالهية» وكل ماوراء طوره. إن ذلك طمع 
0 


هذه هي جملة النقاط التي ناقض بها ابن خلدون الفلسفة ومنتحليها؛ وكلها تنتهي 
إلى أنه يحصر مجال العفل فى المحسوسات والمعانى المستقاة منها. فير فض من 
الفلسفة مجال الميتافيزيقاء لكنه يتفق معها في علم المنطق ويعتمده بدقة؛ ويوافعها في 
منهج البحث في الطبيعيات؛ هذا بعد أن وصف الفلسفة بأنها تشتمل على أربعة علوم 
أولها علم المنطق؛ وثانيها العلم الطبيعي””. 

وليس هذا فقطء بل انه لايفصل بين «الحكمة» التى حبذ وصف علمه الجديد بهاء 


(١)المقدمة:‏ ب ١د‏ ف 7564 /ر عات لاض هامر 211. 
(؟)المقدهمة: هاه 

(5)المقدمة: ب 1ن 5١‏ لال 

(؟) المقدمة: :2). 


(©)المقدمة: ب كلف 1# ماك 


لان 


وبين #الفلسفة» نفسهاء فالفيلسوف «هو باللسان اليوناني: محب الحكمة»”'. وأيضاً فإن 
العلوم العقلية :التي هي طبيعية للانسان من حيث أنه ذو فككر ... وهي موجودة في التوع 
الانساني منذ كان عمران الخليقة» هذه العلوم تسمى: «علوم الفلسفة والحكمة»””. 

من أجل هذاء وكثير مما انطوت عليه المقدمة؛ أصبح من اليسير القول بأن ابن 
خلدون «قد بقيء بالرغم من إعلانه إبطال الفلسفة» فيلسوفاً في تفكيره؛ في نظرته إلى 
الكون؛ في تحليله للمعرفة وحدودهاء في نقده للميتافيزيقيا وقضاياها ... وإذا كان قد 
اقتشى في بخ بذ المسائل أثر الغزالي» فإنه كان ذا نظرة فلسفية إلى الكون والانسان 
تكاد تكون خاصة بهء وعلى أساس هذه النظرة شيد فلسفته السياسية والاجتماعية» 
وعلى الاصح نظرته الفلغية إلى تاريخ الاسلام» ". 

إذن حينما يعلن ابن خلدون «أن البحث في ماوراء الطبيعة لايجدي» فإله يعمل فى 
الوقت نفه على (مُوسيع دائرة عمل العقل في ميدان الطبيعة؛ ميدان العمران الأرضني . 
فإذا كانت الفلسفة قد فشلت في مهمة الببحث في المبادئ الاولى والغايات القصوى,. 
فإن هذا لايعنى إخفاق العقل» بل يعني فقط أن المهمة كانت فوق طور العقل» وتتجاوز 
حدوده. ومن ثم فإن المهمة الحقيقية لنفكرء وبالتالي للفلسفة» هي البحث في ما هو 
موجود وقابل للمشاهدة). وبهذا لايكون ابن خلدون قد أبطل الفلسفة وأعرض عنهاء 
وإنما كان الدور الذي قام به هو أنه «أنزل الفلسفة من سماء العقول الفلكية إلى أرض 
العمران» أرض الانسان والاجتماع الانساني»!*. 

هذا الدور هو الذي وصفه الوردي بالمنطق الجديد لابن خلدون:» وبه «يَعدٌ ابن 
خلدون -أحد أكبر الفلاسفة المبدعين في الاسلام؛ الذي خرجوا عن خط الفلسفة 
البوزثانة القلزيية”. 


.ةث١14‎ :ةمدقملا)١(‎ 

(1) المشدمة: دلع. 

(7) الجابري / فكر ابن لد ون: 3707 خا 
(غ)الجابري /فكر ابن خلدرن: عر 

(6) على الوردي / منطن ابن خلدون: 33 


وهذا بالذات هو الذي دعا شمت إلى القول: إنه (إذا كان هناك فلفة وضعية 
معتمدة على الحقائق العلمية» فإن ابن خلدون سيككون أحد روادهاء بالرغم من تمسكه 
بالاسلام»”"" 

وخلاصة القول: فهو «من هذه الناحية ‏ كما يقول غوستان بوتول - يليد الفلسفة 
التفليدية؛ ويبدو مبشراً بفلسفة التاريخ وعلم الاجتماع ... إن لم يكن موجداً لهماء”". 


)١(‏ تاشائيال شصت 7 ابن خلدون, المؤرخ وعالم الاجتماخ والفلسوف: ث3 
(؟)غامتان يوتول / ابن تلو ن. فلعقته اللاجستماعة: 0 


1١ 


المسبحث الثاني 
مؤسس علم التاريخ 


يعد ابن خلدون أول من أدخل التاريخ في قائمة العلوم؛ وعده علماً بالمعنى الدقيق 
تلعلمء واعتمد شه مناهج البحث المتعة في العلوم الطبعة. 


لذا أصبنح ( يملح لعب مؤسس علم التاريخ»'". 

يقول ناشائيل شمت: «علينا الول انان ا خلدون يعد أول المفكرين الذين 
اعتقدوا بأن العلم يكتشف من خلال المشاهدة والالهام. كما كان سابقاً في تعريف 
حقل التاريخ» واعتباره علماً مستقلاء يدرس الحقائق التي تقع في مجاله العلمي ... إن 
هذا المفهوم الجديد للتاريخ الذي وضعه لنا ابن خلدون, والذي يوسع من خلاله مجال 
التاريخ؛ ويعتبره علماً قائماً بحد ذاته؛ إنما هو مفهوم مبتكرء لم يذكره أي مؤرخ أو 
كاتب من قبل» ". 


وعندها يتكلم ابن خلدون عن «علم التاريخ» فهو «لابقصد به المعرفة العامة» بل 
بقصد به المعرفة الدقيقة والنظامية التى تصف وتحلل ماهو كائن»"". 

ولكى نعرف مدى أهمية الابداع الخلدوني في هذا المضمارء أو ما إذا كان يستحق 
التفرد بهذا اللقب» وقبل أن نقف على خلاصة أفكاره؛ لستعرض بإيجاز حصيلة 
النتاحات السابقة 86 جهود المؤرخين المتقدمين عليه» فى الموضوع نشسه: 
)١(‏ البان ج. ويدجيري /المذاهب الكبرى في التاريخ: 154. 


(؟) ناشائيل كفت /ابن علدوت». المؤرح وعالم الاجتماع والقيلوف: 4 -١ل”,‏ 
() اشائيل شمت /ابن خلدون: ؟. 


- إن أهم وأول ما للمسه هنا هو محاولات المؤرخين في الخروج بالتاريخ من 
دائرة الخرافة وأحاديث السمر: إلى تدوين الوقائع التارييخية على نحو أقرب إلى الواقع» 
وبحسب جهود المؤرخين التحقيقية والنقدية. فتعامل المؤرخون الاوائل» وحتى الطبري 
(0٠7ه‏ ) مع التاريخ تعاملهم مع الحديث» بحفظ وإثبات أسانيد الروايات التاريخية. 


عندما وجد اليعقوبى (:؟ ه ) أن ما تركته الامم السابقه من تواريخ مدونة 
لايمكن الوثوق به؛ أعرض عنه؛ وجعل الجزء المخصص له موسوعة» هي الاولى من 
نوعهاء في تاريخ الثقافات والعلوم لدى تلك الامم. وقد برر فعله هذا بأن أخبار تلك 
التواريخ كانت «مما تدفعه العقول: ويجرى فيه مجرى اللعبات والهزلء ومما لاحقيقة فمشة 


لها | منهجه بشو له: #فتر كناها لذن مذهينا حذدف كل عدم 


*- ثم كانت محاولة المسعودي في وضع قانون لنقد الاخبار التاريخية؛ ميز فيه لأول 
صسرة: بين الامكان الوجودي رالامكان العقلي. والأوّل فقط هو مبجال اهتمام التاريخ. أما 
الثاني فلم يقبل منه إلآّ ما جاءت به أخبار نتواتزة «قاطعة اعدو نزيلة العلنو"' 

؛-أضاف البيروني (40؛ ه ) الكشف عن أهم العوامل المؤدية إلى الكذب 
والتزوير فى التاريخ, واصفاً إياها ب «العوارض المردية لأكر الخلقع والأسباب المعمية 
لصاحبها عن الحق؛1 وهى: 


العادة المألوفة. ؟ -التعصب والتظافر. 
اتباع الهوى, ؛ -التغالب والرئاسة. 
وأكناة ل 


أما قانونه في قبول الأخبار فقد جاء مختصاً بأخبار الأمم السالفة» وكما يلي: 


)١(‏ تاريخ اليععوبىي كك ا دار مادر» ببر ونب 
(5) مررج الذهب له اد وقد تقدع في محله. 
5 البيروني / الآثار الباقية عن القرون الخالية: :. 


لق 


هلا سبيل إلى التوصل إلى ذلك من جهة الاستدلال بالمعقولات» والقياس بما 
بشاهد من المحسوسات». 

فلا سبيل #سوى التقلد لأهل الكتب والملل» وأصحاب الاراء والنحل المستعملين 
لذلك؛ وتصيير ما هم فيه أسنَأُ يبنى عليه بعده». 

تم فيان أقاويلهم وآرائهم فى إثبات ذلك بعضها ببعض:. أي بالمقارنة والنقد. 

ومع ذلك «فالأولى أن لا يقبل من قولهم إلا ما يشهد به كتاب معتمد على صحته. 
أو خبر مشفوع له بشرائط الثقة في القلن الأغلب»”". 

وأهم ما فى هذا القانون هو الفقرة الأولى التى تكشف عن إدراكه لإمكان التوصل 
إلى قضايا التاريخ عن طريق «الاستدلال بالمعمولات» و«القياس بما يشاهد من 
المحسوسات». هذه الفكرة التى عبر عنها المسعودي بالامكان الوجودى. 

وفي المجموع يكون البيروني قد أحدث التطوير المناسب لفكرة المسعودي 
بشطريهاء مع زسادة الكشف عن أسباب الكذب والتزوير في التاريخ. هذا الموضوع 
الذي اكتفى المسعودي بالتعريف أو التنويه به بما يبرئع ساحته من الوقوع قيهء فقال: 
ولا حكيت عن الناس إلا مجالسهم:””. ليكشض عن أن هذه النقاط تمثل الشروط 
الاساسية في التاريخ الموضوعي. والمنزه من الكذب والتزوير. 

#احانا أول ظهور لمصطلح «علم التاريخ» فكان على يداين فندق 
(ددههء .1 م)'". الذي وضع في مقدمة كتابه بحثا بعنوان «علم التاريخ؛ وعرّقه بأنه: 


(١)البيرونى‏ / المعبدر نقفسه: ف ,5١‏ 

(؟) المسعردي لعروج الذهب 5١ت‏ 

وا على بن ريد بن عمر البيهقيى (111 تمه الس 1١19:‏ م مؤرخ؛ فقنه؛ أديب؛ عارف بعلوم الحكمة والحساب 
والغلك, [الأعلام ال 


عدن 


مركب من علم الاديان وعلم الأبدان. وأنه هو الذى يعرفنا بأسباب سعادة الامم السابقة, 
والعوامل التى ساعدت على سعادتهاء أو تسبيت فى شقائها. 


وتحدث عن طرق المعرفة» فقال: «سى ثلائة: العقل؛ والحسء والمشاهدة». 
وبالدسبة للمعرفة التاريخية: فالعقل وحده لاايستطيع إدراك أحداث التاريخ. والمشاهدة 
لجميع أحداث الامم أمر متعذرء فالطريق الوحيد للمعرفة بتاريخ الامم هو السماع؛ وهو 
مك اتويات 7 


لم يكشف إذن هذا الكلام المقتضب عن دور للعقل والمشاهدة فى ما يتم تحصيله 
عن طريق السماع, الامر الذي يمكن معه القطع بأنه لم يكن يقصد من «علم التاريش» 
شيئاً أكثر من المعرفة العامة. 


يؤكد هذا دفاعه عن الاساطير والخرافات» ورده على من طعن على كتب التاريخ 
التى كشر فيها هذا اللون من الأخبار: قائلا: «إنه لايصح أن ينظر إلى ذلك بعين الاحتقار 
والتصلفيي لآن كل :سام ندياد فيو ميحجوة» معولا على عض عاانشييةة عد 
الحكايات من عبر وحكم؛ كحكايات كليلة ودمنة على ألسنة الحيوانات'". إلا أنه 
ينبغي التمييز بين هذه الحكايات وبين التاريخ؛ إذا أريد له أن يكون علما بالمعنى 
الدقيق لمفردة العلم. 


0 ابن الطقطعى (فالاه ع ؤنرا 00 على متوال المسعردي» الخروط اللازم 
توفرها في المؤرخ لأجل أن يكون التاريخ متزها عن الكذب والتزوير» على النحو الاتى: 


)١(‏ اين فندق / تاريخ بيهق: 4-7 (بالغارسية) طبعة فروغي؛ تصحيح أحمد تهعساق. 

(5)ابن فندى / ثار بخ يبهقي: 3 

() محمد بن على بن مصمدء ابن طباطبا العلوي» الشهير بابن الطقطقيء ولد مئة 55٠0‏ هاء 1151 م؛ له في التاريخ 
«الفخري في الآداب اللملانية والدول الاسلامية]. [اللاعللام احوان]/ 


يق 


«ألا أميل فيه إلا مع الحق .. ولا أنطق فيه إلا بالعدل .. وأن أعزل سلطان الهوى .. 
وأخرج من حكم المنشأ والمربى .. وأفرض نفسي غريبا منهم وأجنبباً بينهم .. وأن أعبر 
عن المعاني بعبارات واضحة تقرب من الأفهام'". 

فهو يتحدث وكأنه قد عانى كثيراً من ظاهرة التزوير أو التحريف في التاريخ. 
الناجمة عن التحيز والتحرب. لعرقء أو مذهبه أو بلد. أو عن أهواء تكمن وراءها 
دوافع ذاتية؛ ويرى ضرورة الحيادية التامة في التاربخ التى تقتضي التعالي على سائر 
الانتماءات؛ حتى يجد المؤرخ نقسه غريباً وأجنبياً عن الامة التي يؤرخ لها. 

وبهذا يزيد في تعميق النقاط الاربع التي أحصاها البيروني» مكملا واحدة من 
الشروط الاساسية في أي علم؛ ليكون التاريخ مشا ركا فيها لسائر العلوم. 

بات جمع الصفدي (ه +1 م) النقاط الاربع التي وضعها علي بن عبد الكافي 
السبكي (5ااه ء ١225‏ م( تحت عنوان «اداب المؤرخ)». ثم أتمها بأربعة اق لتجتمع 
عنده ثمانية شروط لازمة فى المؤرخء من أجل تجنب الكذب والخطأ في التاريخ. 
وهي: 

اعالفه 


؟ -اعتماد النقل باللفظ دون المعنى. 
؟ ألا يعتمد إلا ما تم تدوينه بعد السماع مياشرة؛ دون فصل. 
ان شيك السستو ل علد 


ه ‏ المعرفة يأحوال من يؤرّخ لهم. 


(١)ابن‏ الطقطقا / الفخري فى الآداب السلطائية والدول الأسلامية: )1١‏ تحفيق ممدوح حسئن محمد مككبة الثقافة 


الدينية؛ بورسعيد؛ دون تاريخ. 


5 00 يكون لسع العبارة: عارف يعدلولاات الالشاظ. 


؟ أن يكون حسن التصور: حتى يتصور جميع حال من يؤْرّخ لهمء ويعير عنه 
يعبارة لاتزيد. ولا تتقصس. 


5 أن لا يغلبه الهوى. فإما أن يكون مجرداً من الهوىء وهو عزيزء وإما أن 


يكون عنده م العدل ما بقهر به هوآه وسلك طريق ال 0 


ولعل الجديد فى هذا التصنيف هو اشتراط «حسن التصور» هذ! المبدأ الكاشف 
فقسمه إلى شطرين: «حسن التصور» و«حضور التصور» حال التصنيئ, لأنْ حسن 
التصور وعلمه قد لا بحصل معهماأ الاستحضار حال اتسيف 

أما الشروط الا حرى فَإنُ معفمها (الثانى إلى السادس) يدور حول إ-حراز الدقة» 
فيما بأتسى الاخجران (الأول والاخير) ليكمل أحدهما الآخر فى إحراز الحيادية فى 
التاربخ. 

هذه هي أهم النتاجات التى سبقت ايبن خخلدون في مجال «علم التاريش؛ و«التقد 
التاريخى؛ والتى يمكته الافادة منهاء دون أن يكون من الضروري أنه قد اطلع عليها 
006 هذا مم 5 لم يذاكر منها فى مصادره سوق السيفودى ”. 


علم التاريخ عند ابن خلدون 

إذا كنا ستكتشمي عند ابن خلدون تطويراً أو تكراراً لبعض النقاط الابقة فإن 
الجديد المتنوع الذي ستكتشفه عنده أهم من ذلك بكثير. وقد توزع نتاجه في هذا 
الموضوع على ثلاثة عناوين رئيسية؛ هي: 


(١)الصقدي‏ /الوافى بالوقات 3:١‏ باعئناء هلموت ريش 161 هل 1177م 
(1) ذكر السبككي استطراداً في تعداده علماء الشافعية قي مصر بعد العبيد بين؛ المقدمة: 45ى 


5 


أوايا . أخطاء المؤرخين:* 

قبل ان يحصي أسباب الاخطاء التي يقع بها المؤرخون. يقدم لذلك بمقدمات 
منطقية؛ يكشغ فيها -أولا عن حقيقة وجود هذه الظاهرة. ظاهرة شيوع الأخطاء 
والاوهاف بل الا كاذديب 2 56 يان التاريخ» أذ «(خلطها المتطغلون بدسائس من 
الباطل وهموا فيهاء وابتدعوها. وزخارف من الروايات المضعفة لققوها ووضعوها .. 
واقتفى تلك الآثار الكثير ممن بعدهم .. وأدّوها إلنا كما سمعوها. 

ثم يقدام ‏ ثانياً - التفسير التام والبسيط في آن. لشيوع هذه الانماط من الأخبار» عازياً 
ذلك إلى علتين.؛ تتعلق الاولى بالمؤرخينء, وتعود الثانية إلى طبعة الاخيار نفسها: 

١‏ «فالتحميق قليل .. وطرف التنقيح في الغالب كليل .. والتقليد فزق فى الادهيدة 
001 

1 «الغلط والوهم نسيب للأخبار وخليل»”' و«الحكايات هي مظّة الكذب ومطيّة 
الهدم 7 و«الكذب متطرق للخبر 000 

فهر يلاحظ من ناحية: ندرة التحفيق» وضمور التنقيح: وشيوع التعليد. ويالاحظ من 
ناحية أخرى ملازمة الغلط والوهم والكذب للاخبار التاريخية: بطبيعتها. فكيف إذن 
لاتتفشى هاده الظاهره ل المدونات التاريخة؟ 

ثم يعرج بعد هذا على 5 الاسباب المؤدية ال ذلك» فتطرّق الغلط والوهم 


والكذب للخبر هله أسباب تقتضيه». وهذه الاسباب هى: 


:التشيعات للآراء والمذاهي: فإث النفس إذا كانت على حال الاعتدال فى قبول 


) المقدمة: ٠١‏ 
(غ؛)المعدمة: نج 


الرونا 


الخبرء أعطته حقه من التمحيص والنظر حتى تتبين صدقه من كذبه. وإذا خامرها تشيّع 
براق أو تحلة» قبلت ما بوافقها من الاخبار لأول وهلة» وكان ذلك الميل والتشيع غطاء 
على عين بصيرتها عن الانتقاد والتمحيصء فتقع في قبول الكذب ونقله. 

؟_الذهول عن المقاصد: فكثير من الناقلين لابعرف القصد بما عاين أو سمع. 
وينقل الخبر على ما في خلنه وتخمينه فيقع في الكذب. 

؛ توهم الصدق: وهو كثير؛ ويجيء في الأكثر من جهة الثقة بالناقلين. وكأن ابن 
خلدون يريد بهذا التوضيح أن يقول إن «توهم الصدق» أعم من «الثقة بالناقلين» التى جعلها 
ثاني أسباب الخطأ والكذب. فمع أن توهم الصدق غالبا ما يأتي عن طريق الثقة بالناقلين» 
إل أنه قد تكون له موارد أخرى غير هذا المورد؛ مما استدعى إفراده كسبب مستقل. 

وقد فسّر الدكتور جميل صليبا هذه النقطة على نحو أخرء فقال: إن ابن خلدون 
بريد بوهم الصدى. عدم النقة بااقلين وإن كثر عددهم وتواترت رواياتهم» . ولضفت 
أفهم من هذا التفسير إلا ما يناقض التوضيح الذي وضعه ابن تحلدون لهذه النقطة» على 
النحو الذي بيّناه أعلاه. 

ه التقرب لأصحاب التجلّة والمراتب: بالثناء والمدح وتحسين الأحوالء وإشاعة 

١‏ ولوع النفس بالغرائب: والميل إلى المبالغة في نمل الأخبار. هذا ما يجعل 
الحكايات مظنّة الكذب ومطيّة الهذر. وأكثر ما يقعم هذا في إحصاء الاعداد من الاموال 
الك 0 


(١)الد‏ كور جبل ملا / تاريخ الفلسفة العربية: ةك دار الكتاب العالمى الدار الاقر يفية العربية. يروت قنةزا 1 
(؟)المقدمة: اال 


»- الجهل بتعلبيق الأحوال على الوقائع: لأجل ما يداخل الوقائع من التلبيس 
والتصنع» فينقلها المخبر كما رآهاء وهي بالتصنع على غير الحق في نفسه. فلابد للمؤرخ 
من أن يكون عارفا بكيفية تطبيق الوقائع على الأحوال العامة» ليقبل منها ما يمكن 
تطبيقّه على هذه الأحوال؛ دون سواه. 

ه الذهول عن تبدل الامم والاجيال بتبدل الاعصار ومرور الايام: وهو داء دوي 
شديد الخفاءء إذ لابقع إلا بعد أحقاب متطاولة» فلا يكاد يفطن له إلا الأحاد من أهل 
الخليقة. وذلك أن أحوال العالم والامم وعوائدهم ونحلهم لاتدوم على وتيرة واحدة 
ومنهاج مستقرء إنما هو اختلاف على الايام والازمنة؛ وانتقال من حال إلى حال!'. ومن 
هنا يقع المؤرخ في الخطأ حين يقيس أحوال الماضي على ما شاهده في عصره؛ غافلا 
عن حقيقة التبدل والتغير مع الزمان ". 

؛-الجهل بطبائع العمران: وهر السابق على جميع ما تقدم, والأبلغ في تمحيص 
الأخبار منها جميعاً. ذلك أن كل حادث له طبيعة تخصه في ذاته وفي ما يعرض له من 
أحواله. فإذا كان السامع عارفاً بطبائع الحوادث وبالاحوال في الوجود ومقتضياتهاء أعان 
ذلك في تمحيص الخبر على تمييز الصدق من الكذب. فريما روى المؤرخون ما هو 
مستحيل حدوثاً لخفلتهم عن هذا"'”. 

٠‏ قد يجتمع اثنان أو أكثر من الاسباب المذكورة في قنسية واحدة: ومن أشهر 
أمثلة ذلك؟ الأسياب الخفية للغلب في الحروب؛ وأيضاً الشهرة والصيت» التي قل أن 
تصادف موضعها في أحد الملوك والعلماء والصالحين! وكثير ممن اشتهر بالشر وهو 
بخلافه! وكثير ممن تجاوزت عنه الشهرة وهو أحق بها وأهلها! وما ذلك إلا أن الشهرة 


(١)المقدمة:‏ غ5 
(؟)المقدمة*ذى 
('"')المقدمة: وم ىر 


بدن 


والصيت إنّما هما بالأخبار؛ والأخبار يدخلها «الذهول عن المقاصد» عند التناقل 
وبدخلها «التعصب والتشيّع». ويدخلها «الاوهام». ويدخلها «الجهل بمطابقة الحكايات 
للأحوال» لحفائها بالتلبيس والتصنع. أو لجيل الناقل. وبدخلها «التعرب» لأصحاب 
التجلة والمراتب الدنيوية بالشناء والمدح وتحسين الأحوال وإشاعة الذ كر بذلك. 
والنفوس مولعة بحب الثناء والناس متطاولون إلى الدنيا وأسبابهاء من جاه أو ثروة ... 
وأين مطابقة الحق مع وم 4 

هكذا تكون أسياب الوهم والخطأ والكذب في التاريخ أعمق بكثير مما سبق 
الكشف عنه عند المؤرخين السابتين. 

وقد جرى تصتيئف هذه النقاط العشر على قسمين: أغلاط قصدية؛ وأغلاط 
لاقصدية""". ومن الواضح أنه يندرج في الاولى: التشيعات للآراء والمذاهبء والتقرب 
لأصحاب التجلة والمراتب: وأيضا الولوع بالغرائب والميل إلى المبالغة في نقل 
الاخخبار. وما سو ىن ذن»ك جدرم في الاغلاط عير المقصودة. 


ثانيأ . قانون نقد الأخبار التاريخية وأدواته: 

إذا كان هناك طرق عديدة تتسرب من خخلالها الأوهام والأغلاط والأكاذيب إلى 
التاريش» فلابد إذن من توفر القواعد اللازمة لتمحيص الاخبار مما يداخلها من شوائب» 
والمستوعبة لشتى أنواع تلك الشوائب ومنافذها. 

وفى البدء تمهيدات ضرورية: ف «الناقل إنما هو يملي وينقل .. والبصيرة تنقد 
الصحيح. والعلم يجلو لها صفحات القلوب ..والناقد البصير قسطاس نفسه في تزييفهم 


)١(‏ المقدمة: ب + فى 5 / لاك 
(؟) ساطم الحصري /دراسات عن مفل مد ابن خلدون: كاك وعريةه الد كتور جميل صليبا / تاريخ القلسقة الغربية: لكر" 


طلس 


في ما ينقلون. أو اعتبارهم»'". فإذا كنت مؤرخاً «تأمّل الاخبار» واعرضها على القوانين 
الصحيحة؛ يمع للك تشحيضها بالمس وو 

إذن هناك قوانين لنقد الاخبار وتمحيصهاء فما هي هذه القوانين 

إن أول ما يبرز للانلار هو قانرن «التعديل والجرم» الذي وضعه علماء الحديث من 
أجل تمحيص الاخبار الشرعية» ثم اعتمده المؤرخون في نقد الأخبار التاريخية؛ بعد أن 
نظروا إليها نظر المحدثين والمقهاء إلى الأخبار الشرعية» والتي كان التعويل في قبولها 
أو ردها على عدالة رواتهاء التي يتكفل باثباتها قانون #الجرح رسن ْ 

عبر أن ابسن خلدون يكتشض المائز الدقيق والبون الشاسع بين هذين النوعين من 
الأخبار ليخرج بنتيجة جديدة تقتضي اعتماد قوانين مغايرة لثقد الأخبار التاريضية. 

يقول ابن خلدون: «إنما كان التعديل والتجريح هو المعتبر فى صحة الاخبار 
الشرعية؛ لأن معظمها تكاليف إنشائية: أوجب الشارع العمل بها متى””“حصل الظن 
يصدقهاء وسبيل صحة الظن” الثقة بالرواة بالعدالة والظبط. 

«وأما الأخبار عن الواقعات فلابد في صدقها وصحتها من اعتبار المطابقة. فلذلك 
وجب أن ينظر في إمكان وقوعه: وصار فيها ذلك أهم من التعديل؛ ومقدماً عليه إذ 
فائدة الانشاء مقتبسة منه فقطء وفائدة الخبر منه ومن الخارج بالمطابقة. 

«وإذا كان ذلك ك فالقانون فى : تمييز الحق من الباطل في الأخبار: بالأمكان والاستحالة, 
أن ننظر في الاجتماع البشري الذى هو العمران؛ وتميز ما يلحقّه من الأحوال لذاته 
وبمقتضى طبعه. وما يكون عارضاً لا يعتد به. وما لا يمكن أن يعرض له. 

«إذا فعلنا ذلك كان ذلك لنا قانوناً في تمييز الحق من الباطل في الأخبارء والصدق 
من الكذبء بوجه برهاني لامدخل للشك فيه. 


(١)المقدمة:‏ ؛, 
(؟)المقدمة: ١١‏ -11. 
(*) فى هذه الطبعة (حَتَّى) وهو خلا من المحتّق بدلالة ضبطه للكلمة: وليس خط مطبعياً. 


حون 


«وحينئف فإذا سمعنا عن شيء من الأحوال الواقعة في العمران علمنا ما نحكم بقبوله 
مما نحككم بتزييفه؛ وكان ذلك لنا معيارأً صحيحاً يتحرى به المؤرخون طريق الصدق 
والضوات. فى ما ينقلويني"". 

وإذا كانت الامثلة التي يقدمهاابن خلدون لدعم نظريته هذه كثيرة» فإننا نتتخب 
منها أقصرهاء وهو الذي يختتم به أمثلته العديدة» ليشرع ببسط قانونه الجد يد: 

يقَول؛ «وكما نقله المسعودى أيضاً في حديث مديئة النحاسء وأنها مديئة كل بنائها 
نحاس» بصحراء سجلماسة» ظفر بها موسى بن نصير في غزوته إلى المغرب» وأنهامغلقة 
الأبواب؛ وأن الصاعد إليها من أسوارها إذا أشرف على الحائطء صقن ورمى بئفسه فلا 
برجع أخير الدهر»! 

ليعلق قائلة: «حديث مستحيل عادة» عن خرافات القصاض. وصحراء سجلماشة قد 
نفضها ال ركاب والأدلآء؛ ولم يقفوا لهذه المدينة على خبر. ثم إن هذه الأحوال التي 
ذكروا عنها كلّها مستحيل عادة؛ مناف للامور الطبيعية في بناء المدن واختطاطهاء وأن 
المعادن غاية الموجود منها أن يصرف في الآنية والخُرئى”"» وأما تشيبد مدينة منها 
فكما تراه من الاستحالة والبعد. 

وأمثال ذلك كثيرء وتمحيصه: إنما هو بمعرفة طبائع العمران. وهو أحسن الوجوه 
وأوثقها في تمحيص الاخبار وتمييز صدقها من كذبهاء وهو سابق على التمحيص 
بتعديل الرواة» ولا يُرجَّع إلى تعديل الرواة حتى يُعلّمِ أن ذلك الخبر في نفسه ممكن أو 
ممتنعء وأما إذا كان مستحيلا فلا فائدة في التعديل والتجريح» ". 


والامكان عند ابن خلدونء كما عند المسعودىء ليس هو «الامكان العقلى المطلق؛ 
(١)المقدهة:‏ وم 


8 انرق : آناك البية: 
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فإن اهذا| نطاقه أوسع شيء. قلا يفرض حداً بين الواقعات. وإنْما مرادنا الامكان بحسب 
المادة التى للشىء0”". 

وهكذا يقف ابن خلدون على هذا القانون العلمي المتين في نقد الاخبارء في حدود 
الممكن والممتنع؛ وهو قانون قادر على : تمحيص العديد من الأخبار التى وردت لا في 
ل حر ع شار لل توقف المعودى عندهاء 
لررودها بطرق «قاطعة للعذر» في نظره؛ بالرغم من إدراكه استحالتها وجوداً. وهذا هو 
تعشر فيه أمام الأخبار المشهورة. فعطل معها قانونه فى التمييز بين الامكان الواقعى؛ 
والوجوديء وبين الامكان العقلى المجرد. ولهذا تطرق إلى كتبه فى التاريخ العديد من 
هذه الاخحبار التي تبين زيفها بواسطة القانون الذي أحكم ابن خلدون صياغته على 

ويتلخص هذا القانون بالنقاط الآتية: 

١‏ الاحالة إلى طبائع العمران. 

عدم الرجوع إلى تعديل الرواة حتى يُعلّمِ أن ذلك الخبر في نفه ممكن. أو 

إذا كان الخبر فى نفسه مستحيلا؛ فلا فائدة فى نقد أسانيده» مهما بلغت من 

ة والشهرة. 

؛- وأخيراً فإن هذا القانون هو أحسن الوجوه وأوثقها في تمحيص الأخبار وتمييز 


(١)المقدمة:‏ ب ؟دا ف 18/ اهار 


لمردق 


تمول القانون لموارد أخطاء المؤرخين: 

بشكل مباشر يستوعب هذا القانون سائر موارد الأخطاء غير المقصودة. التي وقع بها 
المؤرخون؛ فالجهل بتطبيق الأحوال على الوقائع؛ والجهل بطبائع العمران؛ والذهول عن 
تبدل الأحوال في الامم والاجيال مع الزمن» كل هذه تجد حلّها المباشر في هذا 
القانون. 

وفى نظرة أكثر عمقاً إلى هذا القانرن؛ وما أراده ابن خلدون فى الممكن والممتنع؛ 
وفي اعتماد العقل في النقد ومتابعة طبائع العمران؛ نقف على نتيجة في غاية الوضوح 

فمن طبائع العمران البشريء والامكان الواقعى بحسب المادة التى للشىء» يكون 
الواقع الاجتماعى مباشرة» وليس هو مطلق العقل؛ الذي قد يذهب إلى التجريد فلا يجد 
ما يطابقه في الواقع. 

ومن هنا -أولا: يكتسب التاريخ صفته العلمية» ويكون بمصاف العلوم الطبيعية: 

ومن هنا تتحق ثمرات عدة. 

أولها: انعدام الارضية التى كانت ملائمة لظهور التشيعات للآراء والمذاهب؛ أو 
للتقرب لأصحاب التجلة والمراتبء أو لولوع النفس بالغرائب. بل حتى مع الثقة 
بالناقلين؛ وتوهم الصدقء, والذهول عن المقاصد. إذ إن العقل التجريبى الاستقرائي 
سوف يضيّق إلى حد بعيد؛ إن لم يكن يقطع منافذ هذه الموارد إلى التاريخ. فإذا كان 
بعضها هو طريق المؤرخ إلى الأخبار التاريخية فإن العقل التجريبي الذي سيتعامل معها 
على أساس هذا القانون سيبتعد بها عن تلك الموارد؛ ويجعل حصيلة عمله النهائية في 
منجاة من تأثيراتها. 


إن 


وثانيها: إن هذا المبدأ الذي يضعه ابن خخلدون هنا هو المبدأ الموافق لموقفه من 
الفلسفة؛ لتأتى رؤيته؛ فى أجزائها المختلفة» متماسكة؛ بعيدة عن التناقض. 

وثالثها: وهو أهمهاء أن هذا التصور هو الذي أكسب التاريخ صفته العلمية؛ وجعله 
بمصاف العلوم الطبيعية» وواحداً من أسرتها. وهوما كان فيه اين خلدون ديا 
بلامنازع. 

وبعد. فإن كل ما تقدم فى الحديث عن هذا القانون» ومميزاته» وثمراته» سوف 
يكون أكثر وضوحاً وتركيزاً مع حديث ابن خخلدون عن أدوات هذا القانون. 

أدوات القانون: 

كيف يستطيع المؤرخ الناقد أن ينقد الأخبار على أساس طبائع العمران؟ لابد أن 
يتوفر على الأدوات التى تمكنه من ذلكء؛ فيحصى اين خخلدون هذه الأدوات» التى 

١‏ -العلم بقواعد السياسة. 

؟ ‏ العلم بطبائع الموجودات. 


؟ ‏ العلم باختللاف الأمم والبقاع والأعضان في السيرء والأخلاق» والعوائدء والنحل؛ 
والمذاهء وسائر الأحوال. 


:1 الاحاطة بالحاضر من ذلكء» وممائلة مابينه وبين الغائب من الوفاقء أو بون 
مابيئهما من الخلاف» وتعليل المتفق منها والمختلف. 


القيام على أصول الدول والمللء وبادئ ظهورهاء وأسباب حدوثياء ودواعى 
كونهاء وأحوال القائمين بها وأخبارهم؛ حتى يكون مستوعباً لأسباب كل خيره. 


بعد ذلكء» بعد توفر كل تلك الأدوات» بعلن ابن خلدون عن أوان تطييق هذا 


ين 


الفاكونةووحسقل يعرطى قبن المقول على ها عتده من القواعة والأضول»:فإن وافقيا 
1 1 7 ا )00 
وجرى على مقتضاهاء كان صحيحاء وإلا زيّفه واستغلى علنه»'' 


ثالثا . تعريف علم التاريخ: 

إن استيعاب التاريخ لكل تلك العلوم والمعارف لابد أن ينعكس على مفهومه 
وأبعاده» وهذا ما كان مكتملا في ذهئ ابن خلدون وهو يعرف بالتاريخ؛ وعلى 
المستوين؛ الاجمالي, والتفصيلى: 

١‏ يعرف ابن خلدون التاريخ تعريفأ إجمالياً جامعأء فيقول: «حقيقة التاريخ أنه خبر 
عن الاجتماع الانساني؛ الذي هو عمران العالم: وما يعرض لطبيعة ذَنك العمران من 
الأحوالء مثل التوحّش والتأنس والعصبيات؛ وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على 
بعسضء؛ وما ينشأ عن ذلك من الملك والدول ومراتبها وما ينتحله البشر بأعمالهم 
ومساعيهم من الكب والمعاش والعتوم والصنائع» وسائر ما يحدث من ذلك العمران 
طروت عن اشوا 1 


هذا التعريف ‏ كما يصفه بوتول -هو «من أكمل ما يكون. حتى إنه يمكن أن يقال 
إنه يجاوز نطاق التاريخ الخاصء وهو إذا ما حُلل أبصر اشتماله على جميع العلوم 
الاجتماعية كما تّدرك وتقوم في الوقت الحاضرع'" 

؟-وفي التعريف التفصيلي يكشغ ابن خلدون عن بعدين للتاريخ؛ ظاهري؛ 
وباطني: فالتاريخ «في ظاهره: لايزيد عن أخبار عن الأيام والدولء والسوابق من القرون 
الأول ... تؤدي لنا شأن الخليقة كيف تقلبت بها الأحوال؛ وانسع للدول فيها النطاق .. 


وعمروا الأرض .. حتى حان منهم الزرال». 


(١)المقدعةة‏ مق 
(؟) المقدمة: ٠:‏ (الكتاب الأول). 
() غامتون بوتول /دابن خلدون ‏ فلسقته الااجتماعية: 4م 


لدرضن 


والتاريخ «في باطنه: نظر وتحقيق؛ وتعليل للكائنات ومبادئها .. وعلم بكيفية الوقائع 
وأسبابها .. فهو لذلك أصيل فى الحكمة .. جدير بأن يعد في علومهاء””. فهو من هذه 
الزاوية علم قائم على العقل» النظر والتحقيق. فهو من العلوم الاصيلة في الحكمة: التي 
هي الفلسغة كما يعرفها ابن خلدون”". 

إن هذا التعريف لهو الاعلان الأول عن ولادة «فلسفة التاريخ». وهى في الوقت 
نفسه ولادة تامة غير ناقصة؛ فإلى جانب الاعلان عن إدخال التاريخ في دائرة الفلسفة 
كواحد من العلوم الاساسية فيهاء إلى جانب ذلك يأتي التمييز الكامل بين هذا «العلم 
الجديد:: «فلسفة التاريخ»» وبين التاريخ كسجل لاحداث الانسان في الماضي. 
أركان العلم: ْ 

لها عق أن التاريخ «علم مستقل بنفهء'” فلا بد أن يكون لهء شأنه شأن سائر 
العلوم» موضوع.؛ ومسائل. 

فموضوعه: «هو العمران البشرى. والاجتماع الانساني». 

ومسائله: «بيان ما يلحق العمران البشرى من العوارض والأحوال؛ لذاته» واحدة يعد 
أخرى. وهذا شأن كل علم من العلوم؛ وضعياً كان أو عقليلل'". 

وهكذا تكتمل صورة علم قائم بذائه «مستقل بنفسه»» وهو في بنائه المتكامل هذا 
«مفهوم مبتكرء لم يذكره أي مؤرخ أو كاتب من قبل»*. 


(١)المقدمة:‏ ؟.). 

(")المقدمة: ب ١‏ ف ١١‏ /حاى ف0 211/1716 وكد تقدم. 

('1) المقدمة: .م 

(غ) المقددامة: 58. 

(6) ناشائيل شمت / ابن خلدونء المؤرخ وعالم الاجتماع والفيلوف: 00. 


الضرون 


المنهج العملي: 


وأخيراً فإن علم التاريخ الذي شارك العلوم الأخرى في القوانين؛ وفي التكوينء فهو 
يشاركها في المنهج أيضاً. وقد سبقت أكثر من قفرة تكشف عن أن منهج ابن خلدون 
في هذا العلم هو عين المنهج المتبع في العلوم الطبيعية» فهو قائم على الاستقراء في 
جمع المعلومات» ثم تصنيفها ومقارنتهاء للخروح منها بفرضيات وقوانين عامة. «وبالفعل 
طبق اببن خلدون المبادئ العلمية في دراساته المختلفة ... والح التاريخ بتلك العلوم 
معتمداً منهسجها»'". 

«كما تميز ابن خلدون بقدرته الفائقة على التعميع المستنبط من دراسته للحقائق 
و السعلرمات - 


أما ثمرات تطبيق هذا المنهج بما تمض عنه من فرضيات وقوانين وتعميمات, 
فهى ما تمثل بنظريات وآراء ابن خلدون الفلسفية في التاريخ» «هذا اللاختصاص الذى 
تميريهابئ خلدون. وسبق فى دراسة ميادينه العديد عن المفكرين الذين عاصروه أو 


و4 
سحاء و بعل 8 


)١(‏ ناشائيل شمتث 7 المصدر نفه: ؟. 
(؟)المصدر نقهخ 30 
(") المصدر نفسه: 54 15. 


الممحث الثالت 


فلسمه التاريخ عند ابن خلدون 


أثبت ابن خلدون ثلاث قضايا تشكل الدعائم الأساسية لفلسغة التاريخ: 

أولها: أو التاريخ عنم من العلوم؛ تعتمد في دراسته مناهج العلوم الطبيعية. 
فيستخلص منها قراتين يمكن تعميمها على الظواهر التاريخية. 

والثانية: أن التاريخ؛ من هذه الناحية؛ يعد فرعأ من فروع الفلسفة. 

والثالتة: وى المجد بد ع الآنء والتى لم يسيبق إلنها الفأ وهى. تنصورهة الواضح 
للتاريخ الكلي: وتميزه عن تاريخ الاممء وقد عبر عن الأوّل ب «الاسباب على العموم». 
وعن الثاني 551 «الإاخصبار على الخصو ص .٠'‏ فميز المعدمة بأنها بحث في «الاسياب على 
العمنوم'" أى تن «التار يخ فى عمو ميته وكلمته! "0 ولا شلك أن قلسمة التاريخ نما تعتى 
بالتاريخ الكلي؛ الذي أفرخغ له ابن خخلدون مقدمته بتمامها. 

وحكذا أقام هذ البدء ما تقوم عليه فلسفة التاريخ من أسس. فاستطاع أن يحقق 


6 


(1) المعدهمة: فى 
(؟)الد كتور محما. عابد الجابري / نكر ابن خلدون: م25, 


اران 


نجاحاً منقطع النظير في بناء نظرية متكاملة وشاملة في فلسفة التاريخ: جعلته المؤسس 
لهذا المجال من الفكر التاريخى تجدادة. 
الذي هو عمران العالم؛ وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال»''. فقد انطلق من 


)١(‏ المقدمة: دم 


مردنا 


المحور الأول .. نشأة العمران (الاجتماع البشري) 


١‏ - ضرورة الاجتماع: يتفى ابن خلدون مع الفلاسفة المتقدمين في قولهم. (الانسان 
مدني بالطبع». فيرى أن الاجتماع الانسانى ضروريء أي لابد للانسان من الاجتماعء 
الذي هو المدينة باصطلاح الفلاسفة''؛ وهو معتى العمران'". 

وتأنى ضرورة الاجتماعغ من ضرورة التعاون. الذي هو ضروري لسد الحاجات 
الضرورية للبغاء؛ والتي يجملها ابن خلدونء كسابقيه بالحاجة إلى الغذاء والحاجة إلى 
الدفاعء لاسيما أمام الحيوانات المفترسة. فكل من هاتين الحاجتين ضرورية للبقاء 
ويتطلب توفيرهاء ولو بالحد الأدنى؛ المزيد من الآلات والصنائع, التي لايستطيع الانسان 
بمفرده أن ينتج منها ما يكفى لسد حاجته ولحده حتى بالحد الادنى. الأمر الذي يجعل 
من التعاون على ذلك ضرورة حياتية. والتعاون إِنْما يتحقق بالتساكن, الذي هو الاجتماع 
في مدن. دوما لم يكن هذا التعاون فلا يحصل له قوت ولا غذاء ولانتم حياته ... 
ولابحصل له أيضاً دفاع عن نفسه. لفقدان السلاحء فيكون فريسة للحيوانات: ويعاجله 
الهلاك على مدى ححياته: ويبطل نوع ادن 

وإذا كات التعاون؛ حصل له القوت للغذاء» والسلاح للمدافعة» وتمّت حكمة الله في 
بعائه وحفظ نوعه. فإذن هذا الاجتماع ضروري للنوع الانساني». 

وتأتي هذه الضرورة مساوقة للحكمة الالهية» الى ركبت الانسان على هذه 
الحاجات. ليجد التعاون والاجتماع ضرورياً؛ إذ به فققط «يكمل وجودهم. وما أراده الله 
من اعتمار العالم بهم واستخلافه إياهم»'”. 


)3ش ويخبر عنهم ابن خلد رن غالباً بالحكماء. 
(؟) المقدمة: باب ١‏ المقدمة الاولى .)١/‏ 
(؟)المقدمة: ؟1 -5؛. 
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بتفق هذا البرهان مم برهان الماوردي اسابق: الذي علق ضرورة التعاون والاجتماع 
على الحاجة والنقص الفطريين في الاننان. ويبقى برهان مسكويه يمتاز بالعامل الآخر 
في إثبات ضرورة الاجتماع؛ ألا وهو الطبع الإنسي في الانسان؛ فالانسان «أنس* بالطبع» 
فهو مدفوع بالطب نحو الانس بأخيه الانسان؛ الذي هو الاجتماع. وعلى هذا النحو فسّر 
مقولة «الانسان مدني بالطيع» ليكون الاجتماع ملبياً ومفسّراً لنوعين من الحاجات: 


00 10 
طبيعية) وصروور به 


*- ضصروره السلطان: إن هذا الاجتماع إذا حصل للبشرء فلابد من وازع يدفع 
بعضهم عن بعضء لآن الظلم من طباع الانسان, ولايكفي السلاح في دفعه لآنه موجود 
لدى الجميع: فلا بد من وازع منهمء تكون له الغلبة والسلطان عليهم؛ حتى لايصل أحد 
إلى غيره بعدوان. وهذا هو معنى الملك' ". والحاجة إلى الملكء. والحكم الوازع؛ من 
خخواص الانسان التي لايمكن وجوده بدونها. لكنها ليست غريزية كما لبعض أصناف 
الحيوان كالنحل والجراد بل بمقتضى الفكرة والسياسة'". فالسلطان ضروري إذن لدفم 
الظلم الطبيعى فى بنى الانسان؛ كما قال الماوردي؛ وكما قال شعراء العرب فى 
الانموذج المتقدم؛ والذي اعتمده ابن خلدون في تأييد فكرته هذه وهو قول المتنبي: 


والظلمٌ من شيم النفوس فإن تجد داعنة فلما فلعلة لايظلم 


ومرة أخرى يمتاز برهان مسكويه بعامل آخرء فضرورة السلطان عنده لم تنشأ فقط من 
ضرورة دفع التللم؛ بل أيضا من ضرورة تحقيق النظام اللازم لحفظ التعاون كما تقدم. 


كل هذا يؤكد أن ابن خلدون لم يطلع على مؤلفات مسكويه؛ لاسيما كتاب 
#تهذيب الأخلاق». 


)١(‏ مكريه / تهذيب الاخلاق: 65-50 وقد تقدم في الفصل السابن. 
(؟)المشدمة: 27,, 
(””) المعدمة: 4و١‏ -1). 


(])المقدمة: ب 1 ف 70/7 
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ويخالف ابن خلدون الفلاسفة المتقدمين في دور الدين في تكرين المجتمع 
والنظام الحافظ كد. إذ يتفق فلاسفة الاسلام المتقدمون» ومن قبلهم حكماء الغفرس على 
كون الدين ضروريا للاجتماع؛ حتى فسرواأ به ضرورة السئطان الوازع. وقد كان بيان 
مسكويه في هذا النقطة أيضاً أتم من غيره. 

أما ابن خلدون فلا يرى الدين ضرورياً للاجتماع البشري؛ أي العمران» فالواقع 
البشري لا بؤيد تلك القضية» فهي كما عبر عنها ابن خلدون «قضية غير برهانية» مستدلا 
لذلك بطبائع العمران: «إذ الوجود وحياة البشر قد نتم من دون ذلك؛ بما يفرضه الحاكم 
لنفسهه أو بالعصبية التي يقتدر بها على قهرهم وحملهم على جادته فأهل الكتاب 
والمشبعون للأنبياء قليلون بالنسبة إلى المجوس الذين ليس لهم كتابء فإنهم أكثر أهل 
العالم؛ ومع ذلك فقد كانت لهم الدول والاثار. فضلا عن الحياة؛ وكذلك هي لهم لهذا 
العهد»”. وعلى هذا شم يعد الدين ضرورياً لتأسيس الممالك والدول؛ فد قامت في 
تاريخ الأممء وتقوم؛ ممالك ودولء لا على أساس من دين أو نبوّة» وإنما يمأ يفرضه 
الحاكم لنفسه من سياسات, أما دور الدين الاساسي فيظهر في مرحلة لاحقة. 


وفي هذه الطريقة من اليرهان يقدم ابن خلدون واحدأ من نماذج منهجه العلمي؛ 
الاستقرائي» في دراسة التاريخ وطبائع العمران؛ مخالفاً منهج الفلاسفة التجريدي. 


.)4 7 المقدمة الاولى‎ ١ المقددمة؛! ب‎ )١( 


درون 


المحور الثاني العوامل المؤثرة في العمران 


يتابع ابن خلدون العديد من العوامل ذات الأثر في الاجتماع البشري وأحواله 
مشبعة بتفسير فلسفي وافء وتندرج هذه العوامل كلها تحت نوعين رئيسين: عوامل 
خارجية وأخخرى داخلية أو طبيعية في الاجتماع. 
العوامل الخارجية: وهماعاملان: 


١‏ البيئة: وتشمل الوسط الجغرافيء والهواء الذي يراد به الحالة الجوية الغالبة فى 
الورسط الجغرافى. ويظهر أن ابن خخلدون قد أولى «الهواء؛ اهتمامه» وكأنه جعل الوسط 
المتراني يك يف فالهواء يفرض طابعه على الوسط الجغرافي ويمشحه شتصائصه. 
ليكون التمايز بين البقاع الجغرافية المختلفة قائمأ على أساس اختلاف الهواء فيها. 

وللبيئة أثرها الكبير في العمران من أوجه شتى؛! من حيث وجوده وعدمه؛ ومن 
حيث سعته وضثالته» ومن -حيث أشكال البشر وطباعهم. 

أ إذ يخضع العمران؛ وجوداً وعدماء لعموامل البيئة: فالعمران يكون على اليابسة» 
ولايكون في البحر'. 

وينقطع التكوين فى المناطق القطبية «لافراط البرد والجَمّد وطول زمائه غير ممتزج 


ال 
وكذا فى المناطق المفرطة في الحر: «وإفراط الحر يفعل فى الهواء تجفيفاً وييساً 
ش 1[ 3 ١‏ 
يمتع من التكوين» . 


(١)المثدمة:‏ سب ١‏ المقدمة الثانية / ؛؛. 
(؟)المقدمة: المقدمة الثالثة / ٠ه,‏ 
(17] المعدمة: ,8١‏ 


ب والعمران تابع لهذا العامل أيضاً من حيث سعته أو ضئالته: فكلما مال الحر إلى 
الاعتدال يككون التكوين» ويتزايد على التدريج, إلى أن يفرط البرد فى شدته لقلة 
الفوء إشعاع الشمس] وكون الاشعة منفرجة الزواياء فينقص التكوين ويفسد. بيد أن 
فساد التكوين من جهة شدة الحر أعظم منه من -جهة شدة البرد» لأن الحر أسرع تأثيراً 
في التجفيف من تأثير البرد فى الْجَمّد. 

لذلك كان العمران في الاقليم الأول والثاني اربع الجنوبي] قليلاء وفي الثالث 
لنقصان الح" ". 

ويخالف أبن خلدون المتقدمين الذين امتتجوا نظرياء من هذه التاعدةق خيلاء خط 
الأسدواوساوواده كوا من العم ان فين عسوو الوك اعدف وال عبان القرام 1 

ج ‏ والعمران تابع لهذا العامل أيضاً من حيث الخصائص العامة للسكان: إذ تتوزع 
الاقاليم المعسورة نسبة إلى درجة الحرارة؛ على النحو الآني: الاقليمان الأوّل والثاني 
بمثلان المناطى الحارة جنوب المعمورة» ويمثل السادس والسابم المناطق الباردة فى 
الشمال؛ فيما يمثل الثالث والرابع والخاسن الشاطق البحدلة وسط الارضن الممورة 
وأكثرها اعتدالا الرابع: ثم ما جاوره من الثالث والخامس. 

ولاعتدال هواء هذه المنطمّة الوسطى فإن كل ما يتكون فيها مخصوص بالاعتدال. 
فسكاتها أعدل سانا وألوانا وأخلاقاً وَأدنانء وحدى., البوّات ا وجل فى إل كر 
فيهم؛ ولم نقف على خبر بعثة في الاقاليم الجنوبية ولا الشمالية. فأهل هذه الأقاليم 
أكمل لوجود الاعتدال؛ فتجدهم على غاية من التوسط في مساكلهم وملابسهم 


م١6‎ :ةمدشملا)١(‎ 
2١ (")المقدمة؛‎ 


أما الاقاليم البعيدة عن الاعتدال؛ لشدة في الحر أو البردء فأهلها أبعد عن الاعتدال 
في جميع أحوالهم. ومئهم من يزداد بعدا إلى درجة التوحش ومخالفة الطبع الانساني 
في الاستئناس» والسبب في ذلك أنهم لبعدهم عن الاعتدال يبعدون عن الانسانية بمقدار 
ذلك. وكذلك أحوالهم في الديانة أيفسا إل ما قرب منهم من المناطق المعتدئة. 
كالحبشة القريبة من اليمن» ومالي. وكوكو والتكرور المجاورين للمغربء ومثلهم أمع 
اليقالنة والادرتبية والترزك من الشمال. 


ويشذ من الاقليم الأول والثاني: جزيرة ؛لعربء لأنها قد أحاطتها البحار من ثلاث 
جهات: فكان لرطوبتها أثر في رطوبة هوائهاء فتقص ذلك من اليبس والانحراف الذي 
بقتضيه الحر. 


وأهل هذين الاقليمين اسودّت جلودهم لافراط الحر؛ ويقابله من الشمال السادس 
والسابع» الذين شمل سكانهما البياض للبرد المفرط وعدم ارتفاع الشمس إلى السامتة 
ولا ما قرب منها. ويتبع ذلك ما يقتضيه مزاج البرد المفرط هن زرقة العيون؛ وبرّش 
الجلرد» وصهوية الشعور. 

وهذا العامل نفسه يقتضي التفاوت بين أهل الاقائيم الثلاثة المتوسطة أيضاً؛ فالثالك 
والخامس لم يبلغا غاية الاعتدال» فيميل الثالث إلى الجنوب الحارء ويميل الخامس إلى 
الشمال البارد لتسير الأحوال على التدرج. فالأول والثاني تلحر والسواد؛ في تغير 
تدر يجي مم الأتجاه نحو الوسطء ويستمر التدرج حتى يبلخ الاعتدال التام في الرابع» لم 
يبدأ الميل نحو ما يقتضيه مزاج البرد» وصولا إلى السابع المختص بالبرد الشديد 
والبياض. 

وبالاستناد إلى هذا العامل يبطل ابن خلدون أقرال يعض المتقدمين الذين علارا 
اختلاف الألوان باختلاف الانساب»؛ وصنعوا لأجل ذلك أخباراً لا صحة لهاء تنسب أهل 
الأقاليم الجنوبية إلى حام من أولاد نوح الذي دعا عليه والده بسواد البشرة» وأهل 
الوسط إلى سام؛ وأهل الشمال إلى يافث. فحتى لو وافق هذا التصنيف الواقم؛ فهو 
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لاينبئ عن شيء.؛ إِذْ لون البشرة تابع لدرجة الحرارة وطبيعة التعرض لأشعة الشمس. 
والتجربة تثبت» كما يقول ابن خلدون؛ أن السودان إذا ما سلكوا الربع المعتدل؛ أو 
السابع المنحرف إلى البسياض» تبيضى ألوان أعقابهم على التدريج. والعكس يجري مع 
أبناء الأخاليم المعتدلة أو الباردة لو استوطنوا الأقاليم الحارة. 


أما مصدر ذلك النفسير الذى يعزو اختلاف ألوان البشر إلى الانساب؛ فهو عند ابن 
خلدون: الغفلة عن طبائع الاكوان والجهات» وأن هذه كلها تتبدل في الاعقاب ولا 


0-006 5 


د وللهواء أيضاً تأثيره البالغ في الخصائص النفسية الدقيقة للانسان: فله تأثيره في 
الأ لاق» | * 


ن حيث «الانيساط والانعباض وتوابعها». ويفر ابن خلدون ذلك وفق 
المعروف في الطب إلى عصره. فطبيعة الانبساط هي انتشار الروح؛ وطبيعة الانقباض 
هي انقياض الروح وتكائفه. وهما أشران طبيعيان للحرارة؛ فكأن الحرارة تفعل في 
الأرواح فعلها في الاجسام. من هنا يكون أهل المناطق الحارة بسبب انتشار الروح 
نديهم بالحرارة ‏ أسرع فرحاً وسروراً وأكثر انبساطأء ويجيء الطيش والغقلة عن 
العواقب على أثر هذه. بخلاف أهل الأقاليم الباردة الذين يكونون مطرقين في البحزن 
بسيب انقياض أرواحهم وتكائفها بالبرد الشديد. ويجيء الافراط في النظر في العواقب 
على أشر ذلك. ويلحق بالقسم الأول أهل المناطق البحرية التي يغلب على هوائها 
الحرارة. ويلح بالثاني أهل الجبال والتلال الباردة. والتدريج في هذه الخصال بين البشر 
حاصل أيضاء يحب التدريج في درجات الحرارة وتأثيراتها عليهم. وهذه قاعدة ثابتة 
الأثر: «وتّم ذلك في الاقاليم والبلدان» تجد في الأخلاق أثراً من كيفية الهواء»'". 


وقل وجدنا فى ما تقدم نظير هذه القوانين عند المسعودي» وإخوان الصماء 


ومسكويف مع اخختلاف في التفصيل وفي بعض أوجه التعليل. فإذا كان بعضها أو كثير 


(١)المقدمة:‏ المقدمة الثالئة عم -هم 
(7)المقدمة: المقدمة الرابعة / للم - مم 


وين 


منها مستفادة من المصادر اليوناتية القاديمة» فقد كان المسعودي يعرف بمصادره أمام 
كل فقرة يفيدها منها''"؛ فيما اكتفى ابن خلدون بالقول: «إنه تقرر في موضعه من 
الحكمة»”". واثقاً بشروحاته وأمئلته الكثيرة التي يقدمها في تعزيز النظرية. 

١‏ . الخصب والفمر: هكذ! عنون ابن خلدون لهذا العامل» وإثما خصص بحئه 
لطبيعة الأطعمة الغالبة في الوسط الاجتماعي, معتمدا في ذلك التفسير الطبي المعروف 
الذي يقول: إن كثرة الاغذية و كثرة الأخلاط الفاسدة ورطوباتها تولد في الجسم 
فضلات رديئة: ويتع ذلك انكاف الالوان وقبح الأشكالء كما تغطي الرطوبات على 
الاذهان والأفكار فتجيء البلادة والغفلة والانحراف عن الاعتدال:'". 

من هنا يكون أهل القنارء الذين هم في شظف من العيش» أحسن حالا في 
جومهم وأخلاقهم من أهل التلول المتغمسين في العيش «وهذا أثر تشهد له التجربة 
في كل جيل منهمة'”. 

وهذه قاعدة عامة تظهر آثارها بالمقارنة بين أي أمتين تختلفان في طبيعة الأطعمة 
الغالبة على هذا النحو. فعلى الرغم من تجاور أهل المغرب وأهل الاندلس» إلآ أنه لما 
كان أهل المغرب على الجملة منغمسين في الادم والبرء بينما يفقد في الاندلس السمن 
جملة وغالب عيش أهلها على الذرة» فلذلك تتجد لأهل الاندنس من ذكاء العقول 
وقبول التعليم ما لاايوجد لغيرهم. 

وللسبب نفسه تجد من يأخذ نفسه بالجوع والتجافي عن الملاذٌ سواء كان بدوياً أو 
حضريآء أحسن دينئاً وإقبالا على العبادة من أهل الترف والخصي. لذلك يختص وجود 
العبّاد والزهّاد بالمتقشفين في غذائهم. 


(١)المسعودي‏ /عروج الذهب 5 415-9١‏ 
(؟)ابن شعلدون / المعدمة: المقدمة الرابعة / كم 
()المقدمة: المقدمة الشخامسة / خم 
(ع)المقدمة: المقدعة الضحاعمة / ل 
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أما لماذا يظهر تفوق أهل الامصار المخصبين فى العيش» فى بعض الخصال؛ على 
أعل الشواحي؟ فذتك لأنهم لم يستعملوا أطعمتهم إلا بعد العلاج بالطبخ والتلطيف بما 
يخلطون معهاء فيذهب لذلك غلضها ويرق قوامها'”. 

وبالجملة فإن «الجوع أصلح للبدن من إكثار الأغذية بكل وجد. وإن له أثرأً في 
الأجسام والعقول» في صفمائها اهلخدي 

وأهم ما يترتب على ذلك كله هو اكتشاف واحدة من العلل المهمة الفاعلة فى 
طبيعة العمران» واختلاف أسواله باختلاق الاجيال والأزمان؛ وتحلاصتها: «أن اختلاف 
الأجيال في أحوالهم إِنّما هو باخختلاف نحلتهم من المعاش»0'”. 

إلى هنا يظهر أن ابن خلدون لم يتناول الطبيعة الجغرافية للأرض وأثرها في 
الااجتماع؛ بل ر كرّ اهتمامه على مايترتب عليها من طبيعة الهواء ونحل المعاش» وتناول 
ذلك من حيث تأثيره المباشر على الأبدان وما يلحقه من انعكاس على الطبائع 
والااخلاى؛ مستفيداً أصول هذا الانعكاس من علم الطب المعروف حتى عصرف سواء 
عند اليونانيين, أو عند اير سيئأ وغيره سس أطباء الاسلام. فهو للتفسير الذي قدميأة لم 
يتناول سا تناوله مونتسكيو وهييجل من بعدهء من حيث الخصائص الجغرافية للبيئة» وما 
تفرضه من أنماط معيشية خاصة. تنعكس على النظم الاجتماعية. لتتميز الاوساط 
الجغرافية المتبايئة بنظم اجتماعية متباينة هى الاخرى. بما يناسب البيئة الجغرافية. 

وسكا أن تضيت إلى ذلك كله: 


أثر الطبسيعة المباشر على النفس: هذا الامر الذي لم يتناوله ابن خلدون. ولا كان 
مطروقاً قبله» ولا تناوله أحد من بعدء سوى ما ذكره هيجل عن البحار وما تعكسه من 
(١)المقدمة‏ ماقم 


(؟)المقدمة: ١ى‏ 


(5) المقّدمة: ب ؟-ف 5/١٠5لى,‏ 


فكرة اللامحدود واللامتناهي: فيجد الانان في ذلك حافرا على تجاوز نطاق المحدود. 
لكن هيجل إِنّما أراد بذلك أن البحار تُنشئ الحياة التجارية وما يتعلق بها من أنظمة. كما 
تنشئ السهول الحياة الزراعية؛ والتلال حياة المراعبي. ولكل منها أنظمته الاجتماعية 
الخاصة. 


والذى نريد إثباته هنا هو أن تكون للبيئة آثارها المباشرة على النفسء لتظهر فى 
الطبائع والاخلاى. 


فالارض السهلية الخصبة المزروعة التي تتخللها المياه الجارية يرفق في الانهار 
والجداول؛ تمنح النفوس طبيعتها الهلة المنبسطة السخية؛ فيغلب على أعلها سمات 
السهولة والسخاء والانبساط. وكذ! مع الأرض الوعرة أو القاسية الجافة, فانها تعكس 
خصائصها هذه على النفوسء وتتأئر النفوس بها فيغلب على أهلها الخشوئة والانقباض 
والجفاء؛ ويظهر ذلك في صعوبة المعاشرة وفي الشح أحياناً. وهذه ظاهرة مشاهدة 
وملموسة حتى فبي البلد الواحد الذي تتوزع أراضه يبن السهل الخصب في بعضهاء 
وبين الجاف الوعر في بعضها الاخر. فهذا التمايز بين نمطين متباعدين تسبيا من السمات 
الظاهرة في السلوك» يلمسه عموع العراقيين ‏ مثلا -بين عامة أهل البصرة وعامة أهل 
كربلاءء مثلا: مع أن فارق الحرارة بين المدينتين ليس بذلك القدر الذي يعتد يه ومع 
أن كربلاء تقع على نهر الفراتء إلا أنه لامقارنة بينها وبين البصرة من حيث الحخصوية 
ووفرة المياه وسهولة الأرض. ومثله ما يلمسه الايرانيون بين سائر أهل الاهواز وبين عامة 
أخل نيتان وبلركستان: دون أن يكون هنالك تفاوت كبير في درجات الحرارة. بل 
في الاقليم الاخير نفسه. يتفاوت سكان جنوبه السهل الخصب وسكان أعلاه الجاف 
الوعر على النحو المذ كور مع تقارب كبير في درجات الحرارة بينهما. 


وهذا النمط من التأثير هو الآخر يتدرج بتدرج الطبيعة» من السهولة الكبيرة» لس 
الوعورة البالغة» فهناك ما هو أقرب إلى السهلء وما هو أقرب إلى الوعرء وما هو متوسط 
بين الجميعء ولكل تأثيره المباشر على النفس بحسب درجته. 


وأيضاً فإن ما يعكسه البحر في نفوس سكان المدن الساحلية وهو يمد الآفاق أمام 
أعينهمء مغاير لما تعكسه الجبال الشاهقة وهي تسد الافق أمام أعين أهلهاء أو تكاد. 

والافى الذى يملؤه البحر؛ هو غير الآفق الذدى تملوه صحراء جرداء فقاحلة. أورهلة 
متموجة تموّج البحار. هما مختلفان تماماً في عين الناظر وهو يتحسس ها حوله؛ فكيف 
إذا كانت فميه سكناه الدائمة» وتعاقبت فيه الاجيال؟ فيكل تأكيد ستشاهد نمطين 
متفاوتين من السلوك بتفاوت البيثتين. 

وللجبال الشاهقة» بغض النظر عدن كونها خصبة أو وعرةء آثارها النفسية المغايرة 
لآنان الأرضن: الميظة المماقلة لياف الخصي أو الوغورة. 

من هنا يمكننا أن نصل إلى نتيجة ثانية» مفادها: أن التفاوت المللحوظ بين أهالى 
الأقاليم الحارة وأهالي الأقاليم الباردة. لايعود كله إلى تأثير الحرارة على الابدان 
وانعكاسات ذلك على الاخلاق والسلوك» بل إن قدراً مهمأ منه يعود إلى التأثير البينى 
المباشر على النفس التي تعيش بيكتها. 

العوامل الداخلية: وهى ثلاثة: 

١‏ سلطان العادة والتقليد: والاصل فيه النزعة الذاتية للانسان. وإن تحول لاحقاء 
فى بعص صوره إلى بيئة اجتماعية ضاغطة تفرض آثارها على اختيارات القرد وطرقف 
تفكيره. فإ النفس؛ كما بقول ابن خلدون «إذا ألفت شيئاء صار من يلتها وطبيعتهاء 
لأنها كثيرة التلون» أي أن فيها الاستعداد لأن تألف أشياء مختلفة بل ومتناقضة أيضا: 
«فإذا حصل - لها -اعتياد الجوع بالتدريج والرياضة:؛ أصبح ذلك عادة طبيععة لهاب 
وهذا يعني أنها بإمكانها أن تعتاد الشبع والترف» فيكون ذلك لها عادة طبيعية أيضاً. 


(١)المقدمة:‏ المقدمة الخامسة / ١‏ 
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والخلاصة: «إن تككوّن السجايا والطبائع إنما هو من المألوفات والعوائد'”. فإن 
«الانسان اسن عوائده ومألوفف لا ابن طبعه ومزاجه. فالذى ألفه من الاحوال محتى صار 
خلقاً؛ تتزّل مئزلة الطبيعة والءجبلةة"”. 

ولهذا العامل أوجه ومظظاهر متعددة: منها المثال المتقدم في الاعتياد على الطعاى 
ومنها: 

1 عا ركون سحب الكرية والماء شل :ارق اخللاون ةوالعو انك هن له ريه 
أخرى؛ فإن من أدرك ‏ مثلا ‏ أباه وأكثر أهل بيته يلبسون الحربر والد يباج و بتحلّون 
بالذهب في السلاح والمراكب ويحتجبون عن الناس ... فلا يمكنه مخالفة سلفه إلى 
الخشونة في اللباس والزي والاختلاط بالناسء إذ العوائد حينئذ تمنعه وتُقبّح عليه 
مر تكب ولو فعله لرمي بالجئون والوسواس في السخروس عن العوائد». ويمتد هذا النوع 
مسن العوائد إلى سائر الاعراف الاجتماعية» بل إلى المعتقدات أيضاء فهذا ما يرافتق دائماً 
دعوة «الائبياء في إنكار العوائد ومخالفتهاء لولا التأبيد الالهي والنصر السماوي»”". 

ب - عادة التسليم لصاحب الدولة: فمنذ ظهرت الدول واستحكم أمرها ظهرت 
بين الناس «صبغة الانقباد والتسفيم؛ فهسي عادة قديمة. وكأن الاجيال تتوارثها «منذ 
الستين الطويلة» التي لايعقل أحد من الأجيال مبدأها ولا أوَلّتهاء فلا يعقلون إلا التسليم 
لصاحب الدولة». وهذه واحدة من طبائع العمران التي تستغني بها الدولة عن العصبية'". 


أذ أن زائد لة المستم : قد صحّر ث العو انك المألء مد طاعدها + توا 
0-0 و ب ”7 صر زر ؛ 2 


)١(‏ المقدمة: ب ؟-دنف كتمم, 

(7)المقدعة: ب 1١‏ - ف 150/8. 

(؟)المقدمة ب ىف 7141١‏ لوك 

(1) المقدمة: ب اف 10 1957, 

(12المقدمة: بب ف 544:4. (وقي الطبعة التى اعتمدتاها طبعة دار إحياء التراث العربىء ضبطلت «العوائد المألرنة» 
بالتصب على أنها مفعول به واطاعتهاه بالرقع على أنها الناعل. وهو على العكى مما أراد اين خلدون, إذا العوائد 
المألرفة هي التي جملت طاعة الدولة ضروربة. وليس العكسء كما هو واضح في المياق). 


مع ”7 


جل الشجاعة والجبن: كما يراه ابن خلدون في المقارنة بين أهل الحضر وأهل 
البادية من حيث الشجاعة, فأهل الحضر حين ألقوا جنوبهم على مهاد الراحة» وأوكلوا 
أمرهم في المدافعة عن أموالهم وأنفسهم إلى الحاكم, فألقوا السلاح؛ وتوالت على 
ذلك منهم الاجيال» حتى صار ذلك فيهم خلقاً يتنزل منزلة الطبيعة» نقصت فيهم 
الشجاعة. وبخلاف ذلك أهل البدو. فهم لتفردهم عن المجتمع وتوحشهم في 
الضواحي»؛ قائمون بالمدافعة عن أنفسهم وأموالهم لايكلونها إلى سواهم. فهم دائما 
يحملون السلاح ويتوجسون للنبثات والهيعات» ويتفردون في الققر مدلين يبأسهمء 
واثقين بأنفسهم, قد صار لهم البأس خُلْقَا والشجاعه سجية"". 

د إقتداء المغلوب بالغالب: وهو من التقليد والانقياد الذي ترسّخ في النفوس 
فأصبح بمنزلة الطبيعة لها. :والسبب في ذلك أن النفس أبدا تعتقد الكمال في من عَلّبها/ 
حتى ولو كان مصدر هذا الاعتقاد الغفلة عن أسباب تغلبه؛ و كما يسري هذا على 
الافراد. يسري على الشعوب والأممء فالضعيفة منها تحاول التشبّه بالقوية المتغلّبة «حتى 
إنه إذا كانت أمة تجاور أخرى ولها الغَلَب عليهاء فيسري إليهم من هذا التشبّه والاقتداء 
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قانون التغير فى العوائد: إن هذه العوائد حتى وإن تنزلت منزلة الطبيعة» فهي 
ليست ثابتة إلى الأبد فاللفس, كما تقدمء قادرة على التلوّن؛ ف «أحوال العالم والامم 
وعوائدهم ونحلهم لاتدوم على وتيرة واححدة ومنهاج مستقرء إنما هو اختلاف على 
الايام والأزمنة» وفق عوامل تاريخية تلعب دورها في ذلك التغيير المستمر» وإن كان 
تدريجياً وبطيئاً. 


ولا تفوت ابن خلدون الدقة فى متابعة منهجه العلمي الاستقرائي وهو يقسر هذه 


(١)المقدمة:‏ ب ؟ ف #4/ذ؟,. 


(1)المقدمة: ب ؟د ف + للا 


الظاهرة؛ فهو عندما يذكر في تفسيرها سبباً واحدأء فليس لأنه السبب الوحيدء بل لأنه 
«البب الشائع» بما بشير إلى أنه يترك المجال لاحتمال وجود أسباب أخرى ذات أثر 
في هذه الظاهرة. 

أما هذا «السبب الشائع في تبدّل الأحوال والعوائد؛ فهو: «أن عوائد كل جيل تابعة 
لعموائد سلطانه, كما يقال في الامثال الحكميّة: التاس على دين الملك. وأهل الملك 
والسلطان إذا استولو! على الدولة والأمر؛ فلا بد من أن يفزعوا إلى عوائد من قبلهم 
ويأخمذون الكثير منهاء ولا يغفلون عوائد جيلهم مع ذلك. فيقع في عوائد الدولة بعض 
المخالمة تعوائد الجيل الاول. فإذا جاءت دولة اخرى هن بعدهم»؛ ومزجت من عوائدهم 
وعوائدهاء خالفت أيضاً بعض الشيءء وكانت للأولى أشد مخالفة. ثم لايزال التدريج 
في المخالفة» حتى ينتهي إلى المباينة بالجملة. فما دامت الأمم والأجيال تتعاقب في 
الملك والسلطان: لاتزال المخائفة في العوائد والأحوال واقعة»'". 


؟ - العصصسبية: تشكل «العصبية» محور نظرية أبن خلدون في الدولة» فهي أساس 
الملك. ولها مظاهر ومرائب وأدوار مختلفة؛ وبانحلالها تنحل الدولة. لذا فإنها ستظطهر 
في المباحث القادمة بقوة فتحيل الكلام عليها إلى مواضعه. ونكتفي هنا بتقديم شيء 
عن مفهومها وبعض شروطها. 

يمكننا في البدء أن ندم تعريفاً أولياً عن «العصبية» كما يريدها ابن خلدون بأنها: 
«الروح المثيرة للنسرة والتناصرء فهي ثمرة تنوع خاص من الروابط. يطلق هذه الروح 
بدرجة من القوة تتوقف على قوة الروابط نفسها. لكن سيتضم لاحقاً أن نمطا خاصاً 
فتمقط مسن الروايط هو الذي يحقى هذه الثمرة؛ وهي الروابط الاساسية في التجمعات 
القّبلية والتي تجد تجسدها التام في الاجتماع البدوي. فلابد إذن من تحديد للتعريف 
المتقدم: لتصبح العصبية هي «الروح المثيرة للنعرة والتناصر الْقبّلئِين» أي بالمعنى القَبَلى 
لهاتين المفردتين. وسيتضهمم هذاء؛ مع الخصائص الاخرى للعصبية في الفقرات الاانية: 


(١)المقدمة:‏ ث3 


أ - إن «العصبية هى ثمرة النسب»*'. ذلك لأن السب يدعو إلى الاتحاد والالتحام 
والتناصر «نزعة طبيعية في البشر مذ كانو!. فإذا كان السب المتواصل بين المتناصرين 
قريباً جدأً بحيث حصل به الاتحاد والالتحام؛ كانت الوصلة ظاهرة. فاستدعت ذلك 
بمجردها ووضوحهاء وإذا بَعَد التسب بعفى الشيء فربما تُنوسي بعضها ويبقى منها 
شهرة تحمل على النصرة»' ". وهناك مرحلة ثالئة تنتفي فيها ثمرة النسبء وهي «إذا كان 
دالكعسيب نا يستقاد من الخير البعيد؛ فعندئذ تكون قد اذهبت ذائد ته؛ وانتفت النعرة 


قر 


التى تحمل عليها العصبية» . 

ف ا (العصبية!) من أهم ما بميز «البداوة» عن «الحضارة». ففى البادية؛ حيث 
الأمم وحشيةء منغلقة على ذاتها ١‏ كانت أنسابهم صريحة محفوظة». ذنك لأن تو حشسهم 
في القفار الذي حملتهم عليه ضرورة اعتمادهم على الابل. جعل من غير الممكن 
لغيرهم أن يختلط بهم ويأنس إليهمء؛ قحفظ ذلك لهم صراحة الدسبء فأعطى ذلك 
لمرثه فى (العفييةي. 


أما في المدن فلم تعد هناك ضرورة للتوحش والاتعزال» فنتج عن ذلك أن «فسدت 
الأفناب التسيلة) وقتدت تمر قافن الشينة! تاطرسة وك تنيت القبائل رؤترق 
ل ان 

ج إن كون العصبية هي ثمرة النسبء لايعني أن النسب لذاته فقط هو المطلرب؛ 
ذا اا وا متلا الي من الجحام اناك ذلك لأن «النسب في نفسه -أمر 
وهميء ونفعه إنما هو في هذه الوصلة والالتحام»'"'. فالعصبية إذنْ ثمرة لهذه الرصلة 


(١)المقامةا‏ ب 5 ف 2745 
(1)المقدمة: ب 5د ف انها كال 
(؟)المقدمة: ب 5. .ف 211/8 
(؟)المقدمة: ب ؟. ف 717/5( الى 
(6)المقدمة: ب ١د‏ ف 4/ ال 


(1)المتدمة: ب ؟ ف م/اا 
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والالتحام, فإذا ما حمقها نوع آخر من الروابط تحمّقت العصبية» إذ «العصبية إنما تكون 
من الالتحامء بالتسبء أو ما فى معناه»"". ومما هو في معنى النسب: «الحلض والولاء»: 
تكو كلق العياده ]ا انحن القهوا أى قن نيا" نانم دلوي الخضمة يما امح 
من ثمراتء «وإذا وجدت ثمرات السب فكانه وككل ١‏ ذلك لأن «المعنى الذى كان 
به الالتحام إنما هو العثرة والمدافعة وطول الممارسة والصحية في المربى والرضاعء 
ومائر أحوال الموت والحساة؛ واذا حصل الالتحام بذلك حاءءت افرة والتناصر!2. 
وهذا ما قد يحققه الحلف والولاء في المجتمع القَبَلى كما يحققه النسب. 


ولا يستعد ابن خلدون في نطاق العصبية إلى أكثر من هذا. لذلك عندما يتمكن 
الدين من النفوس: فإنه على الرغم مما يصنعه من قوة في الالتحام تفوق ما يصنعه 
النسبء إلا أنه لايستغني عن العصبية التى هي ثمرة لذلك النمط الخاص من الروابط. 
من هنا نرى أن محاولة بعض الباحشين تفسير «العصبية» عند ابن خلدون ب «التضامن 
الاجتماعي» بعيدة عن الدقة. ومثله تفسيرها ب «تضامن المحارب»'” مع أنه يدو مطابقاً 
لبن لول« العقسمة و تدر تيان ذلك أن ته عن التمدا دقل يعاق افودة للم تبه نوه أو 
عفيدة سياسية» وكل منهما قد يحل محل العصبية ويُستغنى به عنهاء لكنه مغاير لهاء نحم 
يصح ذلك فقط عند البحث عن بدائل حديئة للعصبية؛ تفعل فعلها في المجتمع 
والدولة: كما سيأتي في خاتمة الفصل. 


د - العصبية» بسا توفره من شرائط؛ هى سبب الرئاسة؛ فالرئاسة إثما تكون بالغلب». 
وَالعَلّبٍ يككون بالعصبية. فبين أبناء السب الواحد العام؛ حيث يتوزعون بيوتاً على أنساب 


(1)المقدمة: ب 5ف 2/دةا, 
(؟)المقدعة:ة ب ؟- ف 5/2؟؟!١.‏ 
(5) المقدعةا ب ادن اال 
(؛) المقدمة: ب 7 فم /ثما 
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دار السحداية؛ يروت ا 0 


خاصة. فإن الرئاسة سة تكون لنصاب واحد منهم؛ وهو النصاب الذي كر قضبيعة افو 
من سائر العصائبء إذ بها يقع العْلْبٍ وك الرتامية”. 


وللسبب نفسه تكون الامم الوحشية أقدر على التغلب من سواها. وهذا شأن القبائل 
التي أمسكت حال البداوة عليهم قوة عصبيتهمء ولم تخلفها مذاهب الترف. حتى صاروا 
اغلن على لأا 


أهمية وأوسع نعلاقاً: و«الغاية التو تجرق إليها العصبية هى الملك» ". 


الدين: تقدم أن ابن خلدون لايرى الدين ضرورياً للاجتماع؛ فالاجتماع 
يتحقى حتى مع عدم وجود الدين. 
غير أن للدين دوره الاساس في تطوير الاجتماع والبلوغ به إلى مراتب التمام 
والكمال. فهو يلاحظ «أن الدعوة الدينية تزيد الدولة فى أصلها قوة على قوة العصبية 
التي كانت لها من عددها» '. بل يبدو الدين ضرورياً في هذه المرحلة» مرحلة ما بعد 
الاجتماع؛ لتحقيق المملكة الواسعة؛ فغالباً ما تكون «الدولة العامة الاستيلاء؛ العظيمة 
الملكء 0 000 000 3 دعوة ححقا. و تفسير ذلك: أن الملك إلنا 0 
00 يكون بمعونة اله في إقامة ديه قال تعالى: (لو' أت ما في الأذضر 
شين المت بين كُلُوبهِم)" "ودعت أن القلرت ]ذا قناعت إلى أغواة اباط واتيين 
الى ندا حصا انناف .وها الغانانه و ]ذا اتصيركك إلى الحى ورفضت الدنيا 


(١)المقدمة:‏ ب الفا 1طا/اكالر 
(؟)المقدمةةاب الف 15لا كل 
(5)المقدمة: ب 1ل ف الالال 
(غ)المقدمة:اب 5د دف دلوو 
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والباطل وأقبلت على الله؛ اتحدت وجيتياء فذهب التنافس» وقل الخلاف. وحَسُّن 
التعاونْ والتعاضد» واتسع تلاق الكلمة لذتك»؛ فعظمت الول" 


وخير مثال على ذلك يجده ابن خلدون في المجتمع العربي, الذي كان قبل الاسلام 
يتألف من قبائل تعيش حياة شغلف ومسغية؛ فلم يكن اجتماعها تامأء وإنّما كانت تعيش 
جماعات متفرفة يغزو بعضها بعضأء وينهب القوي منها الضعيف. فهم في حالهم هذه 
غير قادرين على إقامة دولة تجمعهم. فلابد من شيء آخير يوجّه نزعاتهم وجهة أخرى 
ليكون ممكناً لهم إقامة الدولة المستقرة. هذا العامل الاضافي لم يكن سوى الدين, 
فالصبغة الدينية هي القادرة على ان «تذهب بالتنافس والتحاسد الذي في أهل العصبية» 
وتفرد الوجهة إلى الحق» عندئذ تكون «الوجهة واحدة» والمطلوب متساو عندهم؛ وهم 
مستميتون عليهم'". وهكذا أصبح لتلك القبائل من المجد ما هو معروف في التاريخ. 
هذه الظاهرة تكررت فى دولة (لمتونة) ودولة (الموحدين) و(المصامتة) فى المغرب 
أنقا أذ كان الاجتماع الديني هوالذي ضاعف قوة عصبيتهم بالاستيصار 
ل 


الاولى: أن الدعوة الدينية تزيد الدولة فى أصلها قوة على قوة العصبية. 
والثانية: أن الدولة عامة الاستيلاء أصلها الدين. 


لكن من ناحية أخرى فإن «الدعوة الدينية؛ من غير عصبية؛ لاتتم:. وذلك لأن «دكل 
أمر تحمل عليه الكافة» فلابد له من العصبية». ويجد ابن خلدوة مضنا شرها لبذ 


(١)المقدعة:‏ 0ت رن 
(؟)المغدمة: 52ا, 
() المقدمة: 4هذا. 


النظرية في الحديث الصحيح: (ما بعث الله نبي إل فى منعة من قومه»”". فإذا كان النبى» 
وهو المنصور بالخوارق» لايستغني عن العصبية» فكيف بمن هو دونه ممن لاينتصر إلآ 
بالاسباب الطبيعية؟”" 


)١(‏ أخرجه الإمام أحمد فى المسند + +: / 10405 ضبط وتعليق صبحى محمد جميل العطار دار الفكرء ط 5 1416 ها 
0 ام 


(؟) المقدمة: راد 


ده ؟ 


المحور الثالث ‏ تطور العمران من البداوة إلى الحضارة 


٠‏ مراتب العمران؛ الاختلاف بين المجتمعات أمر طببعي؛ يعود ني نظر ابن 
خلدون إلى اختلاف أساليبهم فى المعاش» لأن اجتماعهم إنما كان من أجل التعاون 
على تحصيله. وبتدرج أساليب المعاش من الضروري إلى الحاجي والكمالي» تتدرج 
مراتب العمران البشرىء ليكون على قسمين رئيسيين؛ هما: البداوة» والحضارة. وقد 
يحتوي كل قسم على مراتب متفاوتة نسبياً في ما بينها: 

أ-البداوة: وهي الاجتماع القائم على القدر الضروري من المعاش» وفيه مرتبتان 
من مراتب الاجتماع: اجتماع القغار, واجتماع القرى والجيال. ووسيلة المعاش الرئيسية 
في الأول هي الإبسل» لذا يكون التنقل في القفار ضرورياً لهم وعامة سكناهم بيوت 
الشعر أو ما هو قريب منهاء بقصد الاستظلال والكث لاغير. 

وأما الثائي؛ فعماد المعاش فيه على الزراعة؛ لذا يكون المقام لهم أولى من الظعن. 

وهناك فصيل ثالث من مراتب هذا القسم البدو -عماد معاشه الشاء والبقر؛ وهؤلاء 
أقل اضطرارا إلى الظحن من الفصيل الأوّل» وأقل اضطراراً إلى الاقامة من الفصيل 
الثاني غير أن التقلب في الأرض أصلح لهم. 

ويمتاز أهل هذه المراتب جميعاً بالاكتفاء بالقدر الضروري من أسباب المعاش» 
الذي يحفظ الحياة ويحصل بلغة العيش من غير مزيد عليه؛ للعجز عما وراء ذلك. 

ب الحضارة: إذا اتسعت أحوال مجتمعات تلك المراتب المتقدمة؛ وحصل لهم 
مافوق الحاجة» دعاهم ذلك إلى السكون والتعاون في الزائد على الضروريء واستكثروا 
من الاقوات والملابس وتوسعة الييبوت واختطاط المدن والامصارء للتحضر. 


1م 


القوت. وانتقاء الملايس الفاخخرة» ومعالاة البيوت والصروح وإحكام وضعهاء وإحداث 
الصنائع وتطويرها إلى غايتهاء وهؤلاء هم الحضر بمراتبهم؛ والمراد بهم: «الحاضرون: 
أهل الامصار والمدن». وهذه المراتب كلها طبيعية في العمران ولابد منها”". 

١‏ بين البداوة والحضسارة: 

أ د البداوة أصل الحضارة: البدو أقدم من الحضرء وسابق عليه, لأن الضروري أقدم 
من الحاجي والكماني. فالضروري أصلء والمحاجي والكمالي فرع ناشئ عنه. ذلك أن 
أول مطالب الانسان الضروريء ولاينتهي إلى الكمال والترف إلا إذا كان الضروري 
حاصلا. لذا فإن البدو أصل للمدن والحضر» وسابق عليهما. ولهذا يككون التمدن غاية 
للبدوي يجرى إليهاء ومتى حصل على الرياش مال إلى الدعة وامكن نفسه إلى قياد 
المدينة» وبخلاف ذلك الحضرىء فهو لايتشوف إلى أحوال البادية إل لشرورة أو 
لتفصير عن أحوال أهل مدينته' ". 

ب أهل البدو أشجع من أهل الحضر: وهذ! طبيعي أيضاء والسبب فيه أن أهل 
الحضر قد إعتادوا على الراحة والترف» وتركوا أمر المدافعة عن أموالهم وأنفسهم إلى 
الحاكم الذي يسوسهم والحامية الى تولت حراستهم. فهم آمنون. قد ألقوا السلاح؛ 
وتوالت على ذلك منهم الأجيال. وعلى العكس من ذلك حال أهل البدو؛ لتفردهم عن 
المجتمع؛ وتوحشهم في الضواحي؛ ويعدهم عن الحامية والأسوار. فهم قائمون 
بالمدافعة عن أنفسهمء لايكلونها إلى سواهم ولايثئقون فيها يغيرهم. فهم دائما يحملون 
السلاح؛ مدلين يبأسهمء وائقين بأنفسهم: قد صار لهم البأس خلقا والشجاعة سجية. 
والاصل فى ذلك كما تقدم هو «أن الانسان ابن عوائده ومألوفه ... فالذي ألفه من 
الأحوال 0 صار خلقاً وملكة وعادة. كرن منزّلة الطبيعة والجل” 


(1)المشنامةا ب .فا 152/5١‏ داك 
(71)المقدامة: ب دف 7/0هاك. 


(7) المقدعة! ب -ف 11121 


بات ” 


وللسبب نفسه يظهر هذا الغارق فى الشجاعة والبأس بين صنفين من المجتمعات 
الحضريه نفسهاء إذا ما خضعا للمطين متناقضين من أنظمة الحكم. يقوم أحدهما على 
الاستبداد والقمع؛ والاخر على العدل وتوفير الحريات. فأهل المجتمع الثاني أكثر 
شجاعة وإقداماً من أهل المجتمع الأول. 

ففي مجتمع الحكومة العادلة» حيث تتوفر الحريات والحقوق؛ يكون الناس مدلين 
بسا في أنفسهمء واثقين بعدم المانع. حتى صار لهم الادلال جبلة لايعرفون سواها. أما 
الاستبداد؛ فإنه يكسر من سورة بأسهم: فيكفون عن الادلال بما في أنفسهم «لما يكون 
من التكاسل في النفوس المضطهدة. فببب الخوف يحجم عن التعبير عما في نفسه 
وعن إظهار قدرانه؛ حتى كيون له هذا مع الزمن سجية لايعرف سواها. وأسوأ من هذا 
يكون إذا صاحب الاستبداد قمع وعقاب: فإنّه مفسد للبأس في الكليّة. لأن وقوع 
العقاب بالمرء من دون أن يدافع عن نفسه يكسبه المذلة التي تكسر من سورة بأسه بلا 
شك. 

وهمكذ أيضاً تترك الأحكام التأديبية والتعليمية أثرها السلبي في من نشأ عليهاء لأنها 
تُنشئه على المخافة والانقياد» فلا يكون مدلاً ببأسه: شبجاعاً فى الاقدامء أو المطالبة. 

ونتيجة ذلك كله أن يكون المتوحشون أشد بأساً ممن تأخذه الأحكام بأنواعها 
المختلقة. 

وبعود تفشيز ذلك أيشاً إلى العصبية» اذ «المذلّة والانشاد كاسران لسورة العصبية 
وشلاتهاء فإن انقيادهم ومذلتهم دليل على فتدانهاه ذلك لأن المدافعة والمطالبة لاتتم إلا 
با| ل 


ويجد ابن خلدون لهذا البرهان دليلين من التاريخ في غاية الورضوح: 


(١)المقدمة:‏ ب 1١‏ ىف 115-1568500 


١ مه‎ 


الدليل الأول في مجتمع الصسحابة وما طرأ عليه من تغيير: فقد كان ذلك 
والشريعة بالتعليم» مما يبدو مناقضاً لذلك الاستنتاج, لكن السر فيه هو أنهم حين أخذوا 
ذلك من الشارع كان وازعهم فيه من أنفسهمء ولم يكن بتعليم صناعي؛ ولا تأديب 
والتصديق. لذلك لم تزل سّورة بأسهم مستحكمة كما كانت» ولم تخدشها أضفار 


التأديب والحكم. 


ولذا لما تناقص الدين في الناس, ثم صار الشرع علماً وصناعة يؤخذ بالتعليم 
والتأديب ورجع الناس إلى الحضارة وخثلق الانقياد إلى الاحكام, نقصت بذلك سّورة 
الأسن فين" 

والدليل الثاني في بني إسرائيل من أصحاب موسى: لما دعاهم موسى إلى ملك 
الشام وأخبرهم بأن الله قد كتبه لهم عجزوا عن ذلك؛ وقالوا: «إن فيها قوماً جبارين. 
وإنالن ندخلها حتى يخرجوا منهاه أي يخرجهم الله بمعجزة! فلما أصر عليهم موسى. 
قالوا: «إذهب أنت وربك فقاتلا انا هاهئا فاعدون»! وما ذلك إلا لما كانوا عليه من العجز 
عن المقاومة والمطالبة؛ وذلك بما حصل فيهم من خلق الانقياد للقبط أحقابأ حتى 
ذهبت العصبية منهم جملة» فعاقبهم الله بالتيهه فتاهوا في قفر من الأرض بين الشام ومصر 
أربعين سنة» لم يأووا فيها إلى عمران. ومنه يظهر أن حكمة ذلك التيه مقصودة» وهى 
فناء الجيل الذين كانوا في قبضة الذل والفهر والقوة التي أفسدت عصبيتهم؛ حتى نشأ 
في التيه جيل أخخر عزيزء لايعرف الاحكام والقهر, ولايسام بالمذلة. فنشأت بذلك 
عصبية أخرى اقتدروا بها على المطالبة والتغلب'”. 


(1)المقدمة:: ب ؟ 2ف 15/5- لكل 


(1)المقدمةا رب ؟_ ف 115-١1353219‏ 


ج؟ 


وبهذا يثبت ما للعصبية من شأن, وأنها هى التى تكون بها المدافعة والمطالبة» وأن 
من فقدها عجز عن جميع ذلك, 

ح[ط الامم الوحشية أقدر على التغلّب: وهذه نتيجة طبيعية لما تقدّم برهائف فلما 
كانت الام الوحشية البدوية: أكثر شجاعة وأشد بأسأء وأن من كان كذتك كان أقدر 
على المدافعة والمطالبة» فإن البدو أقدر على التغلب وانتزاع مافي أيدي سواهم من 
الاهم. 
الجيل الواحد من أجيالها. فكلما نزلوا الارباف وألفوا عوائد الخصب في المعاش؛ 
نقص من شجاعتهم بمقدار ما نقص من توحشهم وبداوتهم. وهذه الظاهرة مشاهدة 
حتى في الحيوان» فالفوارق ظاهرة جد بين الحيوان الوحشي وبين الحيوان الاليف من 
الفصيلة الواحدة. 

فاذا كان اله لغلب بين الامم إئما يحم بالاأقدام والبالة فمن كان من مله الاجال 
أعرق في البداوة وأكثر توحشأء كان أقرب إلى التغلب على سواه إذا تقاربا في العدد 
وتكافنا فى الموة و0 

الانتقال من البداوة إلى الحضارة: 

تقدم أن البشر بالطبيعة الانسانية يحتاجون في كل اجتماع إلى وازع وحاكم يزع 
بعضهم عن بعض. فلابد لهذا الحاكم أن يكون إذن متغلباً. وتقدم أن الغلبة لاتتم إلا 
بالعصبية؛ وأن العصبية لاتتحقق إلآ في الاجتماع البدوي, وأن أهل الاجتماع البدوي 
أكثر شجاعة وأكثر قدرة على التغلب والاستيلاء. 

وتقدم أيضاً أن في الاجتماع البدوي الواحد تكون إحدى العصبيات الخاصة أقوى 


(١)المقدمةاب‏ ١:دف‏ اام 
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من غيرها فتكون لها الغلبة على سائر عصائب النسب العام. وبهذا تكون الرئاسة 
لصاحب تلك العصبية المتغلبة؛ وتلتحم فيها جميع العصبيات وتصير كأنها عصبية 
واحدة كبرى, 

ومن طبيعة هذا الأمر أن «صاحب العصبية إذا بلغ رتبة» طلب ما فوقهاء فإذا يلغ رتبة 
السؤود والاتباع ووجد السبيل إلى التغلب والقهرء لايتركه؛ لأنه مطلوب للنفس» ومن 
هنا :إذا حصل التغلب لتلك العصبية على قومهاء طلبت بطبعها التغلب على أهل عصبية 
أخرى بعيدة عنهاك. فإذا بلغ التغلب ححد «الحكم بالمهر» امن القدرة التامة على الحكم. 
فذلك هو «الملك». وإذا نجحت هذه المملكة الناشئة الجديدة في التغلب على قبائل 
أخرى واستتبعتها «التحمت بها أيضاً وزادت قوة في التغلب إلى قوتهاء وطلبت غاية من 
التغلب والتحكم أعلى من الغاية الاولى وأبعد». | 

وهذا هو معنى قول ابن خلدون المتقدم «إن الملك هو غاية العصبية». 

ثم إن هذا التغلب المتنامي قد يتزامن مع وجود دولة مستقرة» وعندثدل يتوقف مدى 
توسع الكيان الجديد على مدى قوة هذه الدولة المستقرة. فإذا ما وافق ذلك النمو 
مرحلة الهرم فى الدولة المستقرة» #استولت المملكة الجديدة عليهاء وانتزعت الامر من 
بدهاء وصار الملك أجمع لها؛. 

أما إذا وافق الدولة المستقرة وهي ما تزال قادرة على استيعاب العصبيات الناهضة. 
فإن الدولة المستقرة سوف تنتظمها فى كيانهاء وتعطيها الكثير من مقاليد الحكم 
لتستظهر بها على خصومها. وهذه مرتبة من الملك «دون الملك المستيدا وهو كما وقع 
للترك في دولة بني العباس» ولصنهاجة وزناته مع كتامة» ولبني حمدان مع ملوك الشيعة 
من العلوية والعباسية. 

خلاصة ذلك: «أن الملك هو غاية العصبية: وأن العصبية إذا بلغت إلى غايتها حصل 
لأهلها الملكء إما بالاستداد؛ أو بالمظاهرة» على حسب ما يسعه الوقت المقارن 
تذلك:”. 


(١)المقدمةااب‏ 5ن #9/ام الل 
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؛ ‏ اتساع الملك: 

ينسع نطاق الملك» ويزداد قوة وتمكناء وفق نطرية ابن خلدونء بعوامل ثلا نة: 

العمامل الأول التوحش: وعلّة ذلك في أمور ثلاثة تجتمع في الامم المتوحشةء 
وهي : 

أ- ما تقدم من أن من كان من الامم والاجيال أكثر توحشاً فهو أقدر على التغلب 
والاستبداد واستعاد الطوائش. 

ب اه ما تقدم أيضاً من اختصاص الامم المتوحثة بالعصبية» وأن المغالبة والممائعة 
انبا تكن التضبنة راق العضيية عاقيا الجللك” . 

حل - أن التوحش لابتعل ما يفعله الاستيطان من الانقداد إلى وطن واحد يألقه 
الانبباق ليكزن ليرا دويز لا السوحهوت لبى لمدوطن يرقافون'" عليةة ولابلة 
يجنحون إليه. فنسبة الاقطار والمواطن إليهم على السواء, فلهذا لايقتصرون على مَلكة 
قطرهم وما جاورها من البلاد: ولابقتفون عند حدود أققهم: بل يطفرون إلى الاقاليم 
البيعيدة ويتغليون على الام النائية). 

وبحد ابن خلدون في خطاب عمر بن الخطاب (رضى الله عنه) وهو يحرض الجند 
على الفتوم. تأيسيداً لهذا التفسيرء فينمل قول عمر: «إن الحجاز ليس لكم بدار إلا على 
اتح" ولا يقوئ:غلنه أسن إلا بذلك. أبن القراء المهاهر ين عد موعد الله! صيروا قى 
الأرض التي وعدكم الله في كتابه أن يورثكموهاء فقال: (لَُظْهِرَه عَلى الدّين كله ولو 
كرة | 8 لمن 
(١]المغدمة:‏ ب + في ١/4إو,‏ 
(7)الارياق: ايان الريث. إلسان العرب وأقرب المراردء مادة دريف») 


2 الجمة: طلي الكلاء ومساقط العيث. إلسان ألعر ب: مادة الحجم6). 
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فهذه عوامل ثلاثة تت من التوحش سبباً في توسع الدولة؛ فد تمت في أهله 
العصبية التي بها تككون المطالبة» والني غايتها الملك» ثم تميزوا! بالشجاعة وشدة البأس» 
وأخيرا فهم يجدون أنفسهم أحراراً من الارتباط بوطن واحدء فالللدان كلها بالنسبة 
إليهم واحدة, كهم د شفعون للتوسع مادامتت فيهم هذه الخصال. 

العامل الثاني الدين: وقد تنقدم «أن الدولة العامة الاستيلاء العظيمة الملك أصلها 
الدين» إما من نبوة أو دعوة حق». وتث ركز هذه الخصوصية؛ فى نظلر أبن خلدون» عند 
العرب دون سواهم؛ فالعرب في نظره «لايحصل لهم الملك إلا بصبغة دينية» من تبوة أو 
ولاية» أو أثر عظيم من الدين على الجملة». والسبب في ذلك «أنهم لخلق التوحش 
الذي فيهم, أصعب الامم اتقياداً بعضهم لبعضء للغلظة والأنفة وبعد الهمة والمنافسة في 
الرئاسة؛ فقلما تجتمع أهواءهم. فإذا كان الدين. بالنبوة أو الولاية؛ كان الوازع لهم من 
أتفسهم» ودقنسه خلق الكثر والمنافسة منهم, فسهل انقيادهم واجتماعهم ... فإذا كان 
فيهم النبي او الولى الذي يعثهم على القيام بأمر الله ... تم اجتماعهم؛ وحصل لهم 
التغلب والملك»””. 

العامل الثالك ‏ العدد: فمتى كانت قبائل الدولة وأهل عصابتها أكثر ذكانت أقوى 
وأكشر ممالك وأوطانأء وكان ملكها أوسم لذلك». فالملك الذي لايتم إلا بالعصبية؛ 
سحوقف سعته على كثرة أعداد أهل هذه العصبية. فلما بلغت أعداد المسلمين من 
الكثرة مبلنها آخر عهد النبى (صلى الله عليه وآله وسلم) وبعده بقليل؛ استطاعت أن تقهر 
الروم وفارسء. حتي استولوا على الاقاليم السبعة. 

ولما كانت كثافة القائمين بدولة العبيديين أكثر من صنهاجة ومن المصامدة» كانت 
دولتهم أعظم: فملكوا افريقية والمغرب والشام ومصر والحبجاز. والآمئلة على هذا 
وكين ظ 


(١)المقدمة:‏ ب ؟- 13١759‏ 


(1) المقدمةااب #داى لال 


نكن 


وتفسير ذلك من وجهين. الأوّل: لما كانت «عصابة الدولة وقومها القائمين بها 
الممهدين لهاء لابد من توزيعهم حصصاً على الممالك والئغور التي تصير إليهم 
ويستولون عليها» فمتى كانت «العصابة موفورة» ولم يلقل عددها في توزيع الحصص 
على التغور والنواحيء بفي في الدولة قوة على تناول ماوراء الغاية حتى ينفسح نطاقها 
إلى ا 

والثاني: «أن النقص إنما يبدو في الدولة من الأطراف: فإذا كانت ممالكها كثيرة» 
كانت أطرافها بعيدة عن مر كزها وكثيرة. وكل نقص بقع فلابد له من زمن. شكثر 
أزمان النقص لكثرة الممالك واختصاص كل واحدة منها بنقص وزمان؛ فيكون أمدها 
أطول الدول»'". وهو في هذا الوجه الثاني يفسر اتساعها الزماني؛ بينما فسر في الوجه 
الأول اتساعها المكاني. ١‏ ْ 


نادت خصائص الحضشارة: 

إن أهم ما يميز الحضارة عن البداوة في صورتها العامة أمران: 

الأول - اتساع الوضائف وتعدد المراتب: 

حيث البساطة هى طابع البداوه؛ بحيث يستطيع الرئيس أن بتولى لوحده عامة شؤون 
القبيل كونها شؤون محدودة. أما بعد الانتقال إلى الملك والحضارة فإن المهام تتنوع 
وتتعاظم بحيث يعجز السلطان عن توليهاء فلابد من توزيع المهام والوضائف والمراتب 
ليقرم بكل منها واحد أو طائفة؛ ثم إن هذه المهام والوضائف تتفرع إلى فروع عديدة 
لايد لكل مهلها من قائم به يتولى إدارته. وأهم هذه المهام: الوزارةء والحري؛ والجباية» 


5 0 
والديوان» والبريد : 


)١(‏ المقدعة: ب + ف 8 ةد - ككل 
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قفي مرحلة البداوة يكون هم الناس فى «الضروري من المعاش». فإذا تمدنوا 
«وتزايدت فى مدلهم الاعمال ووفت بالضروري وزادت عليه صرف الرائد حيلئك إلى 
الكماللات». 


وأيضاً فإن «الصنائع والعدوم إنما هي للانسان من حيث فكره الذي يتميز به عن 
الحيوان: والقوت له للانسان ‏ من حيث الحيوانية والغذائية» فهو مقدم: لضرورته؛ على 
العلوم والصنائع: وهي متأخرة عن الضروري». ذا لايكون لها مجال حين يكون 
المعاش مقتصراً على الضروري. 


ثم إن جودة الصنائع وتقدم العلوم إنما يكون على مقدار العمران في البلد. وتوفر 
دواعي الترف والقروة''» فتكثر «حيث يكثر العمران وتعظم الحضارةة''. وتمضي 
باطراد مع تزايد العمران وازدهار الحضارة «وقد تخرج عن الحد إذا كان العمران 
خارجاً عن الحد»'". ثم تترسخ وتستحكم «برسوخ الحضارة وطول أمدهاء ". والسبب 
في ذلك أن هذه كلها عوائد للعمران؛ والعوائد إنما ترسخ بكثرة التكرار وطول الأمدء 
فتستحكم صبغة ذلك وترسخ في الاجيال. وأيضاً فهي «إنما تستجاد وتكثر إذا كثر 
طالبهاة'”' وهذا ما يتوفر في الحضارة حيث الترف والثروة وطلب الكمالات المترايدة. 

وهكذا باتجاه سير العمران والحضارة تسير العلوم والصنائع «فإذا قاريت الاامصار 
الخراب» انقضت منها الصنائم؛ وذلك لأنه إذا أخذت أحوال الدولة في الهرم باتتقاص 
العمران وقلّة السكّان» تناقص الترف» ورجعوا إلى الاقتصار على الضروري من 


ل0٠١‎ 400/1 )المقدمة: با هنف‎ ١ 
(؟)المقدمة: ب ادر‎ 
المقدمة؛ ل‎ )7”( 
المقدعة: باه ف شا راح‎ ))( 
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أحوالهم: فتقل الصنائع مع قلّة الاحتياج إليها وقلة الطلب لها'”. ومن هذه الصنائع: 
«التعليم للعلوم»". وهكذ! تأخذ العلوم بالتناقص أيضاًء إذ الاشتغال بالضروري يصرف 
عما هو كماليء من الفكر والعلم والنظرء لاسيما بعد نقصان وسائله أيضاً التي هي من 
جملة الصنائم كالتعليم للعلوم. و«الخط والكتابةه'' وصناعة الوراقة»!". 

وهذا ماهو مشاهد في الحضارات عامة:؛ فتأمّل فى حال «بغداد» وقرطية» والقيروان 
والبصرةء والكوفة؛ لما كثر عمرانها صدر الاسلام واستوت فيها الحضارة» كيف زخرت 
فيها بحار الملم؛ وتفئنوا فى اصطلاحات التعليم وأصئاف العلوم واستنباط المسائل 
والفقوف يو لما قن قعى غنت :انها وابدع سكانيا انارق ولك اللساط نما عله ديا 
وفقد العلم بها والتعليم» وانتقل إلى غير ها'”. وهكذا أيضأ كانت «الامّتان العظيمتان في 
الدولة قبل الاسلام: وهما فارس والروم؛ فكانت اسراف العلوم نافقة لديهمء لما كان 
العمران موفوراً فيهم؛ والدولة والسلطان قبل الاسلام وعصره لهم. فكان تهذه العلوم 
بحور زاخرة في آفاتهم وأمصارهم:. وأما في عهد ابن خلدون فإن «العلم والتعليم إنما 
هو بالقاهرة من بلاد مصرء لما أن عمرائها مستبحر: وحضارتها مستحكمة»!”. 


إذن فالعلوم والصتائع هما من خصائص الحضارة: يسيران طرداً مع سيرهاء صعوداً 
وهبوطا. 
5 طبائع الملك: 


هناك ظواهر يراها ابن خلدون طبيعة فى الملكء؛ لانتخلف عنه؛ وهى: 


(1)المقدمة: باه ف 12710 - كنا 
(")المقدمةاب 5ف ١507غ.‏ 
(1) المعدمة: ب مرف #١‏ الائك 
(4)المعدمة: ب 6ف 8/58 ١7ا.‏ 
(2) المقدمة: ب 5 ف 4/5؟ا. 


(”) المقدمة: ب 1د ف ؟1/الا. 
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| الانفراد بالمجد: هناك أخلاق هي من طباع البشر» ومثل هذه الاخلاق نظهر 
عادة عند فقد المانع؛ من أي نوع كانء لكونها طبيعية في البشرء فالاصل فيها الظهور إلا 
إذا غلبها مانع؛ من وازع من النفسء أو رادع من الخارج. ومن هذه الاخخلاق: «خلق 
الكبر والائفة» و#(خلق التاله أ النشيه بصنات الاله التى أظهرها التفرد والعثلمة. فاذا 
أضيف إلى ذلك «ما تقتضيه السياسة من انفراد الحاكم» في الكثير من شؤون الدولة 
وقراراتهاء فحينئد تبرز فيه الانفة من المساهمة والمشاركة: فيبعد أهل العصبيات الذين 
أقاموا له مملكته عن مشاركته في الحكم: وينفرد بما استطاع منه؛ فتضعف بذلك 
العصبيات بالتدريج «فينفرد هو بذلك المجد بكليته ويدفعهم عن مساهمته). وقد يتم 
هذا للاول من الملوك في الدولة؛ وقد لايتم إل للثاني أو الثالث؛ على قدر ممانعة 
العصبيات وقوتها. «إلا أنه أمر لابد منه فى الدول» «سنة الله التى قد خلت فى عباده»”". 

ب - الشرف: تقدم أن الترف والثراء من توابع الملك» وهو طبيعي فيه» ويتبعه مع 
استمراره أن تنشأ عوائد ضرورية في تحصيله؛ حتى يترسخ فيهم. وهو أمر مطرد مع 
مستوىق الملك» بزداد باتساعه وتيكة وينفصس نا 

حب 9 الدعة والسكون: ذلك لأن البُلك هو غاية الطلب. فإذا حصلت الغاية انقضى 
السعي إلمهاء فآثرواالراحة والكون والدعة وراجعوأ إلى تحصيل ثمرات الملك من 
مظاهر الترفء فيألفون ذلك: ويورثونه من بعدهم من أجيالهم. ولايزال ذلك يتزايد 


فيهم إلى أن يأذن الله بأمره' ". 


(1)المقدمة: ب 25 ا لدم رزدة 
(؟)المقدمة: ب عدف الالال 


(”7) المقدمة: نب 2 ف 139/715 هلا 
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المحورالرايع _أنظمة الحكم 

يميز ابن خلدون بين ثلاثة أشكال من أنظمة الحكم؛ هي: 
الملك الاستدادى: وهى الطبيعة الملازمة للملك «الطبيعى» «الضرورىي» فى 
الاجتماع البشري, إذ مقتضاه التغلب والقهر؛ وحمل الكافة على مقتضى الغرض الشخصى 
للملك: والشهوة. تذلك فإن أحكام صاحبه في الغالب جائرة مجحفة؛ وقد تاختلف أساليب 


هؤلاء الملوك باختلاف المقاصد واختلاف الاطوار الطبيعية التى تحل فى الملك”". 


ب - الملك السياسي «الدستورى:: وهو الذي يعتمد قوانين سياسية مفروضة. ينقاد 
56 إلى لاسي دنا للحرج والظلم الحاصل في النظلام الأوّل. فهذه القوانين 
السياسية «الدسائير» تحمل المجتمع على مقتضى النظر العقلي في جلب المصالح ودفع 
المضار الدنيوية. وهذا السياسة تحفظ الدولة من أسياب الهرم والانهيار السريع: «وإذا 
خلت الدولة من مثل هذه السياسة؛ لم يسحب أمرها ولم يتم استيلاؤها. سنة الله في 
الذين خلوا من قبل»'" 


جل -الحكم الديني: أو نظام الخلافة؛ وهو الملك الذي كردا 1 
السياسية مفروضة من الله تعالى. فهي سياسة تحمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي 
فى مصائحهم الاخروية والدنيوية الرااجعة إليهاء إذ «أحوال الدنيا ترجع كلها عند 
الشارع إلى اعتبارها بمصالح الآخرة». فهي في الحقيقة «خلافة عن صاحب الشرع في 
جزانة القت زستانة الدنايت” 


)٠ 1)‏ المقّدمة: ب ؟د ف رب ارا 7 


امن 


فهذه ثلاثة أشكال من الانظمة السياسية؛ عرفت قبل الاسلام وبعده؛ عبى: «الحكم 
الملكي الاستبدادي» وأمئلته كثيرة قبل الاسلام؛ وفي بعض الدولة المتأخرة في تاريخ 


الاسلام. و«الحكم الملكي الدستوري؛ ومثاله الدولة الفارسية. و«الحكم الديني» القائم 
على نظام الخلافة واعتماد السياسة الشرعية»؛ ومثاله دولة الخلقاء الراشدين الاربعة. 

فالملك هو الغاية الطبيعية للعصبية» والعصبية كما هي ضرورية للملك فهي ضرورية 
للدين أيضاًء إذ بها فتقط تتم المدافعة والمطالبة» لكن نصوصاً كثيرة فى الدين جاءت 
تذم الملك والعصبية معا! 

يعالج ابن خلدون هذه الاشكالية على أساس فقّه المقاصد, انسجاماً مع منهجه 
الموضوعبي. فقصد الشارع من ذم الملك والعصبية هو من قبيل قصده من ذم الغضصب 
والشهوات مثلا. وهو فى الاثنين لايتصد إزالتها من الانسان بالكلية: «فانه لو زالت منه 
قوة الغضب لفْقّد عنه الانتتصار للحق؛ وبطل الجهاد؛ وأيضاً «فإن من بطلت شهوته كان 
نقصأ فى حقه؛ فالمراد إذن من ذم هذه القوى: إنما هو «تصريفها فى ما أبيح له باشتماله 
على المصالح)؛. وهذا بعينه هو قصد الشارع من ذم العصبية «فإتما مراده حيث تكون 
العصبية على الباطل وأحواله؛ كما كانت في الجاهلية». ودأما إذا كانت العصبية في 
الحق وإقامة أمر الله فأمر مطلوب. ولو بطل لبطلت الشرائع؛ إذ لايتم قوامها إل 
بالعصبية». وكذا مع الملك «لما ذمه الشارع لم يذم منه الغلس بالحقء وقهر الكافة عن 
الدين ومراعاة المصالح. وإنما ذمه لما فيه من التغلب بالباطل وتصريف الادميين طوع 
الأغراض والشهوات"». 

ابنذ الناتي: صر انتقال الخلافة إلى الملك الاتعدادي: 


ففي نظام الخلافة كان «وازع كل أحد فيها من نقسهع وهو الدين» حتى لو أدى 
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ذلك إلى هلاكه وحده؛ دون الكافة. أعانهم على ذلك ما كانوا عليه من غضاضة 
الاسلام وبداوة العرب. فقّد كانوا أبعد الامم عن أحوال الدنيا وترفها». 


فلما كثرت الغنائم مع الفتوحات الواسعة «واستكثر بعضهم من الاموال ومظاهر 
الترف: وإن كانوا أول أمرهم «على قصد في أحوالهم ونفقاتهم: إلآ أن ذلك أفضى إلى 
أن «تدرجت البداوة والغضاضة إلى نهايتها». وعندئذ «جاءت طبيعة المُلك التى هى 
نتن اللسية وبعال كني رانور ارا ةتسل ري روطي ذل رن 
على الوازع الديني بالكلية؛ وإنما فسح المجال للسياسات التى يُقصد منها حفقل الملك. 
وإن سم تكن من الدين. مع هذا فإن الملك يقتضي ظهور طبائعهء والتي أولها: «الاتفراد 
بالمجد واستثار الواحد يه». وهذا عند ابن خلدون «أمر طبيعى ساقته العصبية بطبيعتها) 
لذلك فإن معاوية الذي ابتدأ معه هذا التحول لم يكن بمقدوره إيقافه «ولم يكن لمعاوية 
أن يدفع عن نفه وقومهه حياله شيئاً. ومع الاجيال اللاحقة لم يكن بل من أن تظهر 
طبيعة الملك الاخرى المتمثلة في «الترف»») وتترسخ مع الاجيال؛ ومضت كذلك مع 
ملوك بني العباسء: شيثاً فشيئاً رغم ما أظهره الاوائل منهم من محاولة تحريي الحق 
والعدل؛ حتى «أفضى الامر إلى بنيهم؛ فأعطوا الملك والترف حقهء وانغمسوا في الدنيا 
وباطلهاء ونبذوا الدين وراءهم ظهرياء. فتحول النظام السياسي بالكلية إلى «الملكية 


١ 
: الامتدادية؛‎ 


الحاكم الاصصسلح: في كل ما تقدم من مباحث بقي ابن خلدون مسختلفاً تماماً عن 
فلاسفة السياسة المدنية؛ فهو يسير وفق منهج علمى في متابعة الظواهر التاريخية 
وتفسيرهاء بينما بقيت السياسة المدنية فلسفة مثالية قائمة على افتراض ما ينبغي أن 
يكون. وقد ميز هو بين هذين الاتجاهين, فعرّف اللياسة المدنية بإنها البحث في «ما 
يجب أن يكون عليه كل واحد من أهل ذلك المجتمع في نفه وخلقه حتى يستغنوا 
عن الحكام رأسأ» فيسمون ذلك المجتمع ب«المديئة الفاضلة». وهذه المدينة الفاضلة 


(١)المقدمة!ا‏ ب * دف ج5 7/7 نمال 
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عندهم «نادرة أو بعيدة الوقوع.؛ وإِنّما يتكلمون عليها على وجه الفرض والتقدير» ”. 
والحا كم الذي يحمقى ذلك هو الحكيم: الفيلسوف: وهو الحاكم الاصلح عندهم. 

أما عند ابن خخلدون؛ حيث الفلسفة العملية القائمة على البحث في ما هو كاثئن» وما 
هو طبيعي في المجتمع البشريء فلا وجود لافتراضى مثل «المدينة الفاضلة؛ أو الحاكم 
الفيلسوف. بل لامعنى لوجوده. لأن المطلوب في الحاكم ليس حكمته وفلسفته؛ بل 
صلاحبته لأهل زمانه: :إن مصلحة الرعية في السلطان يست في ذاته وجسمه» أو «اتساع 
علمه؛ أو «ثقوب ذهته». و«إنما مصلحتهم فنيه من حيث إضافته إليهم. فإن الملك 
والسلطان من الامور الاضافية» وهي نسبة بين منتسيّين ... فالسلطان من له رعية» والرعبة 
من لها سلطان:. فتقد لايصلح تللملك الرجل الحاد الذكاء الشدبد اليقظة. لأنه قد «يكلف 
الرعية فوق طاقتهمء لنفوذ نظره في ماراء مداركهم؛ واطلاعه على عواقب الامور في 
مبادثها بالمعيّة» فيهلكون». 

ويجد ابن خلدون من الشرع مايسند به نظريته هذهء فيرى أن الحديث النبوي القائل: 
«سيروا على سير أضعفكم» يقصد هذا المعنى. لذلك يرى أن الشارع قد اشترط في الحاكم 
قلة الافراط في الذكاء. والاصل فى هذا ماقاله عمر بن الخطاب (رضي الله عنه) عندما عزل 
زماد بن أبي سفيان عن العراق؛ فتساءل زياد إن كان عزله عن عجز أو خيانق» فقال له عمر: 
«لم أعزلك لواحدة منهماء ولكني كرهت أن أحمل فضل عقمّلك على الناس»' ". 

فليس الحاكم الاصلح هو الذي حمل الناس مالا يطيقون ليصل بهم إلى المجتمع 
الفاضلء بل هو الذي يسوسهم بما يطيقون من أجل مصالحهم يما هو مناسب 
لمداركهم. فلا ينقّرهم فيكون ذلك سبباً في هلاكهم. 

ومما يمكن استنتاجه من هذا البحث هو أن ابن خلدون يقف مد الحكم الاستبدادي» 
ويؤبد دولة القانون والدستورء ولايخفى ميله إلى أن يكون هذا القانون مستمداً من الشريعة 
الالهية: ليحمل الناس على ما يجلب لهم مصالحهم الدنوية والآخروية. 


(١)المقدمةاب‏ 5ن (00/60م 


(؟)المقدمةاب .نف 14/هما- امل 
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المجورالخامس_أطوار الدول وأعمارها وأسياب زوائها 


٠‏ أطوار الدول: من القوالين الثابتة في السيرورة التاريخية؛ أن الدول لام عن 
وتيرة واحدة؛ من أول نشأتها وحتى زوالهاء بل تطوي مسيرتها هذه فى أطوار مختلفة: 
وصىي أطرار طبيعية في كل دولة؛ ولكل واحد من هذه الاطوار سماته المميزة؛ التي 
تنعكس بالغسرورة على رجال الدولة «ويكتسب القائمون بها في كل طور خلنًا من 
أحوال ذلك الطورء لايكرن مثله في الور الآشر, لأن الخلق تابع بالطيع لمزاج الحال 
الذي هو فيه». وهي لاتعدو في الغالب خمسة أطوار. 

الطور الأول: طور الغلفر بالبغية» والاستيلاء على الملك: 

وفي هذا الطور يكون السلطان ملتحماً بعصبيّته يقودها لاكتساب المجد؛ وجباية 
المال؛ والمدافعة على الحوزة؛ لاينفرد دونهم بشيء؛ فذلك هو مقتضى العصبية الي 
حصل بها التغآب؛ وهي ما تزال على حالها. 

الطور الثانى: طور الاستبداد: 

وفيه يكون هم الملك هو التفرد بالمجد دون أهل عصبيته. فيبذل جهده في اصطنام 
الرجال واتخاذ الموالي والصنائع؛ والامتكثار متهم ليستقر الامر في نصابه. 

الطور الثالث: طور الفراغ والدعة: 

لتحصيل ثمرات الملك مما تنزع طباع البشر إلِه؛ فيكون هم السلطان فيه التوسع في 
جباية الاموال وحسن تدبيرهاء وتشيد المبانى الحافلة والمصانع العظيمة؛ والاامصار 
المتسعة؛ والعساكر القوبة؛ وكل ما من شأنه تخليد آثاره وبعد صيته. يباهي بذلك الدول 
الجالفة:و يرشب الدول الميكارية 
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الطور الرابع: طور القتوع والمسالمة: 

وفيه يكون صاحب الدولة قانعاً بما باه الاولون ممَنّداً لهمء يتبع آثارهم بأحسن 
مناهج الاقتداء؛ ويرى في الخروج على تقليدهم فساد أمره. 

الطو الخامس: علور الاسراف والتبذير: 

وهم صاحب الدولة فيه الترف واللهو والانفاق في مجالسه وعلى بطانتف فيقلّدهم 
الوظائف العظيمة وهم بها جاهلون؛ متجاهلا الأخيار وأصحاب الجدارة. وبهذا يضيّع 
جنده بما أتلف من حقوقهم في شهواته؛ ويضيّع ذوي الكفاءة والنصرة. «فيكون مخرباً 
لما كإن:سلفة تلسيتون «وشادها لبا كانوا شرن 

فالملوك في هذه الاطوار الخمسة يتوزعون على أربع مراتب من حيث أدوارهم في 
الدول»؛ وهصى: ادبان» فى الطور الأوّل. و«مباشر» فى الطورين الثانى والثالث. و«مقلد» فى 
الطور الرابع. و«هادم' فى الخامس. 

وإذا كان ثمّة تطابى بين الأطوار التى تمر بها الدولة وبين الاطوار التي يمر بها 
الحسبه فذلك يعني أن ابن خلدون يبني نظرية شديدة التماسك في جميع مفاصلها. 

فالحسب نفسه يمر بطبيعته ‏ كما يرى ابن خلدون - بمثل هذه الاطوار فى مراتبها 
الاربعة: بان للحسب»ء ومباشر له ومقلد وهادم. واشتراط الاربعة إنما هو قي الغالب؛ 
وإلآ فقد يدّثر البيت من دون الاربعة» وينهدم؛ وقد يتصل إلى الخامس والسادس» يآ 
3 0 الحطاخل وكفات . ونحو هذا يحدتث للدولة أقاء كما سيا نى. 

5-أعمار الدول: يقدم ابن خلدون لهذا المبحث بمقدمة تبدو خارجة عن منهجه 
وعن سياق أبحاثه كلهاء المتقدمة واللاحقة. إذ يقرر هنا ما يقول به الناظرون في النجوم 


(١)المقدمة:‏ ب دف 319 / فال ل 


(؟)المقدعةانس ؟-ف 755 كدر لال 


رض 


من ترابط بين أعمار الدول وأعمار بنى الانسان وبين قرانات اللجوم. فيعتمد ما يقوله 
هؤلاء من أن أقصى العمر الطبيعى للانسان مئة وعشرون سنة. «ولايزيد على العمر 
العلبيعي الذي هو مئة وعشرون إلا في الصور النادرة وعلى الاوضاع الغريبة من الغلك». 
فماقد يحدث فيه من زيادة لبعض الاشخاص «كما وقم في شأن نوح (عليه السلام)» 
وبعض الاجيال؛ كما في شأن «قلبل من قوم عاد وثمود؛ إنما هو بفعل تلك الاوضاع 
الغريبة فى الفلك. 
(احسب. ين 

فهل وافى ابن خلدون علماء النجوم إقرارا بنتائج هذا النوع من العلومء أم أنه 
اكتشف توافقاً بين ما قرره المنجمون استناداً إلى حسابات القرانات» وين ما توصل إلله 
هو استناداً إلى القوانين الطبيعية التى رجع إليها دائما؟ 

الحق أن ابن خلدون يقف موقفاً صارماً ضد علم النجوم؛ فيفتدء من الو-جهتين؛ 
العلسية؛ والشرعية. لينتهى إلى لزوم حظره بالكلية: «ينبغى أن تحظر هذه الصناعة على 
جميع أهل العمران/: 

فمن اللاحية العلمية هناك المزيد من المؤاخحذات التي تطعن بالعيمة العلمسة 
لحسابات المنجمينء منها: أن معرفة قوى الكواكب وتأثيراتها بالتجربة؛ أمر ممتنع, 
والعابل والصورة والغاية. والقوى النجومية إنما هى فاعلة فقط ‏ على ما قرروه - والجرء 
النصري هر القابل, ثم إن القوة النجومية ليست هى الفاعلة بجملتهاء بل هناك قوى 
أخرى فاعلة معها في الجزء المادي. وهذا يعني أله لو حصل للقوى النجومية كمال 
تأثيرها وحصل العلم فيهاء فإنها ستبقى فاعلا واحداً من جملة الاسباب الفاعلة للكائن. 


00-7777 


(١)المقدمة:‏ ب + ف )1/ “ال 


ل 0 
هذا الحدس والتخمين رجعت أدراجها من الظن إلى الشك». 

وأما من الوجهة الشرعية: فإن النبوات «منكرة لشأن النجوم وتأثيراتها:. 

وأما ما قد يطابق الواقع من حسابات المنجمين:؛ فإثما «هو اتفاق؛ لايرجم إلى تعليل 
ولاتحقيق» بل قد يتسبب فى «فساد عقائد الناسء فينسبون ذلك إلى تأثيرات النجوم». 
من هنا كان ينبغى «أن تحظر هذه ا 0 

نقف من هذا على نتيجتين: الاولى ثانوية» ومنادها أن بحث ابن خلدون هذا يؤْ كد 
عدم اطلاعه على رسائل إخوان الصفاء وإلآ لذكرهاء على الاقل وهو ينتقد؛ فى أثناء 
بحثه. علماء المسلمين الذين وقعوا تحث تأثير بطليموس فى هذا الفن. 

والثانية: وهى الجوهرية» ومفادها: أن اببن خلدون قد ذكر ما ذكره من علاقة بين 
الاعمان.والغرانات على سما الاستطراد أو الاسكاين» لما وجد من المواققة بيئة وبين 
اس ب ا ا ا ل 
الفور فى مواصلة بحئه وفق منهجه العلمي؛ منهيم العلوم الطبيعية» يتابع القوانين الطبيعية 
في الاجتماع البشري وأحكامهاء فيضع نظريته في «أ أعمار الدول» على النحو الاني: 


«الدولة لاتعدو أعمار ثلاثة أجيال). 
«والجيل هو عمر شخص واحد من العمر الوسطء فيكون أربعين» الذي هو أنتهاء 


الشين والشيوي ء إلى غايته» وهذا هو المقصود من عمر الجيل (حَتَى إذا بلغ عد 8 
م ايندو م افد اللاي رم لخن مان معي نيل 


- 


(١)المقدمة:‏ ب 5 ناه" /ؤأان- كلتلق 


(؟)سورة اللاحقاف: .١5/45‏ 


حوضنا 


و«الجيل الأول»: «لم يزالوا على خخلى البداوة وخخشونتها وتوحشهاء من شظطلف 
العيش»؛ والبسالة والافكراس»6 والاشتراك فى المجد. فلا تزال بذلك سورة 
العصبية محفوظة فيهم ... وجائبهم مرهوب. والناس لهم مغلوبون». 

5 و«الحيل الثانى»: «تحول حالهم بالملك والترفه من البداوة إلى الحضارة. ومن 
الشظف إلى الترف والخصبء ومن الاشتراك في المجد إلى انفراد الواحد به وكسل 
الباقين عن السعي قيه) لكر سورة العصبية بعض الشيءء ويبقى لهم الكثير من 
ذلك» لمعاشر نهم الجيل لاله 

وه«الجحيل الثالت»:: «ينسون عهد البداوة والخشونة كأن لم تكن 4 «ويبلع فيهم 
الترف غابته؛. «فيصيرون عبالا على الدولة». وسقط العصبية بالجملة وينسون الحمابة 
والمدافعة والمطالبة» فيحل في الدولة الهرم «حتى يتأذن الله بانقراضها». 

ويطابق ابن خلدون هذه الاجيال بأطوار الحسبء فلهذا كان انقراض الحسب فى 
الجيل الرابع. 

ومع إنتهاء الجيل الثالث تكون الدولة قد قضت عمرهاء مئة وعشرين سنة؛ لاتزيد 
عليه إلا أن يعرض عارص آخرء كفقدان العدو الخارجي الذي يباشر الانقضاض عليها 
في دور هرمها. «فيكون الهرم حاصلا مستولياً. والطالب لم يحضرهاء ولو جاء لم يجد 
مدافعاً (فإذا جَاء أَجَلّهُمْ لآيستأخرون ساعَةً ولا يَسْتَقْدمُون) ''. 

والدولة عند ابن خلدون فى أجيالها الثلاثة تمر بمراحل عمر الحيوان الثلاثة: مرحلة 

8 7 9 حرف 
النموء ومرحلة التوقف. ومرحلة الرجوع . 

وكل هذا إنْما يحصل وفىّ أسبابه الطبيعية» كما تقدم تفصيله في طبائع الملك؛ 

واطرراة. العحسي» وأطوار الدولة. 


(١)سورة‏ الأعراف؛ ران 


(1)المقدمة: ب "دف 214 اد لاا 


ان 


فمتى ليرت خلال الخير هذه فإنها تكون «شاهدة بوجوهد الملك لمن وجدت له 
العصبة». أما إذا ذهيت خلال الخير هذه من أمَة «فاعلم أن ل الاك بالذهاب 
عنهم» وهذا مؤذن بزوال الملك: «وارتقب زوال الملك منهم»””" 

وإلى جانب هذا التفسير يضع ابن خلدون تفسيراً دينياً لهذا العامل: فالناس والملك 
هي كفالة للخلق» وخلافة لله في العباد لتنفيذ أحكامه فيهم. وأحكام الله في لَه إنما 
هي بالخير ومراعاة المصالح؛ كما تشهد به الشرائع. وأحكام البشر إنما هى من الجهل 
والشيطان. فلابد أن يلاحظ إذن في خلال الخبر «مراعاة أحكام الشريعة؛ التي هي 
واحدة من أهم تلك الخلال. 

لكن هذه الخلال مجتمعة لست بديلا عن العصيية؛ بل هي متمم لهاء فإذا ما 
نحققت في أهل العصبية والملك «علمنا أن ذلك ير ساقة الله إليهم مناسب لعصبيتهم 
وعْلْبهمء وليس ذلك سدى فيهم؛ ولا وجد عبثاً منهم: والملك أنسب المراتب 
والخيرات لعصبيتهم. فعلمنا بذلك أن الله تأذن لهم بالملك وساقه إليهم». 

وعلى العكس من ذلك يقول ابن خلدون: «إذا تأذّن الله بانقراض الملك من آمّقَ 
حملهم على ارتككاب المذمومات وانتحال الرذائل وسلوك طرقهاء فتَفْقّد الفضائل 
لمكم لخر تزال في انتقاص الى الليحي البالقديع لسري رسكيه 

دوا (وَإِذا 70 أن نهلك قَرية اما يها نفسَمُوا فيهًا فحق عَلَيْها الول 
فَدَمَرْناهًا دميرأ)»!” 


خلدون الاشعرية. وقد 1 0 اك 006 اع" بظاهر هذه الام" ١‏ هذا 


(١)المقدمة)‏ ب ع. ف كول 
(7)المقدمة:اب .ف ١14١14173١‏ والاية هن سووة الاأسرام: 11719 


(5) الفخر الراري / التقير الكبير (مفاتيح الغيب) م ١٠ج 2١‏ ل3, 


مدنا 


مع وجود اتجاهات اخرى عقلية فى تفسير هذه الآية على نحو مطابق لوجهة المنهج 
الخلدوني في براهينه الطبيعية» ومنها: 

اكه تعالى إنما أمرهم بالطاعة, فهر لابامر بالفحثاءء قفعصوا وتمادول أي ضّ 
الابتعاد عن خلال الخير وفقدانها؛ فكانت تلك هى عاقيتهم؛ ودليله قوله تعالى 
(ففْسَّقوا) فكون فعلهم فسقاً يدل على أن المأمور به شىء غير الفسق, لأن الفسن هو 
١ 3 5‏ 0 )001 5 ع اس 0 5-6 
الآاتيان بضد المامور به . وملهم من استدل على هذا المعنى ايضا بالاية السابقة على 
هذه مباشرة» وهى قوله تعالى: (مَنَ اهْتدى فإِنْمَا يَمُتدى لنفه ومن ضل فإئما يَضْل 
ف هم ا ا لل 8ل ففرا ير م2 ررك 0 5 “جر يهل 8 . / 
عَلَيْهَا ولا تر وازرة وزر أخرى وما كنا مُعَذْبِينَ حَتى نَيْمَثْ رَسُولاً) ". فهي في 

ا د /' ل 3 

جميع فقراتها لاتتفق مع التفسير الظاهري الحروفي المغفضي إلى الجبرية ". 

خونضيا: أن النراة يكوه تعالي (إذا أردنا أن تملك كرنة )اهن اذاكرت هلد كها 
فالارادة هنا على وجه المجاز والاتساعء وإنما عنى بها قرب الهلاك والعلم بكوئه 
لاتحال: "جنع يكوق معقي الأ مظافا لنااذعه الدان دون من دو الترات 
فى الهلاك. 


1 ع 3# 0” - م 
وهناك 3 تفسم تالت يذهب إلى ان المراد من (أمرنا) هو كثرنا. والأصل فيها امرثاء 
جد النتزة "' وعندها أيضاً يكون المت أن كثرة التق والمترفيق كان التسيب في 
الهلاك. وضر المطابق لما يقرره أبن خلدون أيضا من دور الترف واثارف أذ بعل أثر 


)١(‏ الرازي /التفسير الكبير م ادج : باك دار الفكرى يروت» 1106ده » الشوكائى / قتح القدير ” 06 عالم الككتب. 

(؟) سورة الاسراء: 1١‏ /ها. 

() أبوعلى الطبرسي/ مجمع البيان في تفسير القرآن 3 دار المعرفة يروت طن ااه 1003م. 

(4) الطبرسي / مجمع البيان ١ن‏ الرازي /التفسير م ١٠ج‏ 4 من قول المجبائي المعتزلي؛ الشوكاني / فنح القدير 
؟: ]ال 

(0) الطبري / التفسير (جامع البيان) :3١ 76:١6‏ من تقسير ابن عباس و[آخرين, وقد تسب إلى أبن عياس الو جه الأوّل 
أنشا. (تحقيق محمرد شاكره ذار إحياء التراث العربي: يروت ط 1530اه 1ت م). 


1575 


الترف في إفساد العصبية؛ فإن له آثره الاخخر في إفساد خلال الخيرء افالترف مفسد 
للخل بما يحصل للنفس من ألوان الشر والسفسفة وعوائدها ... فتذهب منهم خلال 
الخير التى كانت علامة على الملك ودليلا عليه؛ ويتصفون بما يناقضها من خلال الشرء 
فيكون علامة على الادبار والانقراض ... وتأخذ الدولة مبادئ العطبء. وتتضعضع 
أحوالهاء وتنزل بها أمراض مزمنة من الهرم إلى أن يقضى عليهاء'". 


جب -قلّة الجباية: عامل ثالث في انهبار الدولة المفضي إلى زوالها. وهو أيضاً 
من عوائد العرف» فالترف هو أساسه من أكثر من وحجه: 


منها: أن الترف يبلغ حداً بقصر معه العطاء كله عن عوائده» فتضطر الدولة إلى 
المزيادة في الاعطيات؛ وتضطر تبعاً لذلك إلى الاقلال من عدد الجند المستهلكين 
للعطاء. «ثم يعظم الترئء فتكثر مقادير الاعطيات» فينقص عدد الحامية ثانيأ وثالتا 
وزائغاء إلى أنيغوة الشتكر إلى أل الاغنداف فتضيت الحامة وتيقط قرة الدولة 
ويتجاسر عليها من يجاورها من الدولء أو من هو تحت يدها من القبائل والعصائب». 
ويأذن الله فيها بالفناء الذي كتبه على خليقته»”". 


ومنها: أن الدولة في حال انغماس رعاياها في الشرفء تضع المكوس على 
عوائد الدولة كم الترف وكثرة الحاجات والاثفافق» حتى تثهل المغارم على الرعايا 
وتصير عادة مفروضة. فتنقبض كثير من الايدي عن الاعتمار لذهاب أكثر فوائده في 
المغارم: فتنقص جملة الجباية» ويعود وبال ذلك على الدولة'". 

ه ‏ الظلم: يعول ابن خلدون: «إن الظلم مؤذن بخراب لحرا 
(١)المقدمة!‏ ب <- قف اول 
(؟) المقدمة: ب داف 1 /اء وتحوه ف ١و‏ لخم - كدي 
(؟) المقدمة: ب نف نعل الاك نوكر 


(5)المشدمةا نأا ده 581715 


1 


فعدوان صاحب الدولة على الناس فى أموالهم يذهب بآمالهم في تحصيلهاء فيقل 
سعيهم في الاكتساب. «وعلى قدر الاعتداء ونسبته يكون انقباض الرعايا عن السعي في 
الاكتساب». فإذا حصل ذلك «كسدت أسواق العمران: «واختل باختلاله حال الدولة 
والفلطان: :لله لأن الدولة وفكووة العم از تنك رقا اوتنا وير 0 وسخصرل 
العدوان من الدولة على أموال الناس أمر لابد منه فى سيرورة الدولةء كما ببنته الفقرة 
السابقة في نقصان الجباية بسبب تزايد المغارم. وهذا يعني أن النقص في العمران 
حاصل بالضرورة تبعاً لعلته تلك'". وهنا بعطف ابن خلدون على مقاصد الشريعة 
ليكشف عن أن حكمة الشارع في تحريم الظلم هو ماينشأ عنه من فساد العمران 
وخخرايه. وهي الحكمة العامة المراعية للشرع في جميع مقاصده الضرورية الخمسة «من: 
حففظ الدينء والنفسء والعقلء والنسل» والمال»!". 

فالظلم يشمل كل ألوان :العدوان على الناس في أموالهم» وخُرمهمء ودمائهم 
وأسرارهم وأعراضهم؛ وهو بهذا كله «يقضي إلى الخلل والفساد دفعة» وتنتقض 
الدولة وري بها نذا عنه من الهرج المفضي إلى الانتقاض»” ", 

نمتى كان الملك قاهرا باطشاً بالعقوبات» منقباً عن عورات الناس وتعديد ذنوبهم؛ 
عندئل ترى أهل مملككته قد «شملهم الخوف والذلء ولاذوا عنه بالكذب والمكر 
والخديعة: فَتَخْلَمَوا بهاء وفسدت بصائرهم وأخلاقهم؛. 

وأيضا: «ربما خذدوه في صواطن الحرب والمدافعات؛ ففسدت الحماية بفساد 
الليات». 


وأيضاً: «ريما أجمعوا على قتله لذلك: «فتفد الدولة». 


(١)المقدمة:‏ ب ؟-ف 5 /رهدة. 
(1)المقدمة: ب عدف 19 /هم؟ 


(7) المقدمةا ب عدف 715 دكي 


8 


وأيضاً: فإذا ما :دام أمره عليهم وقهره؛ فسدت العصبية» وفسد السياج من أصله 
بالعجز شن الخماة ا 

هذه هى جملة «العوارض المؤذنة بالهرم) أى الاسباب الطبيعية التى تزدى إلى 
«الهرم؛ فى الدولة؛ ثم اتحلالها وزوالها. 


خصائص اشرم قُْ الدولة: 

للهرم الذي يصيب الدولة خصائص تتألف منها طبيعته؛ وكما كانت العوارض 
المؤذئة بالهرم طبيعبة؛ فإن هذه الخصائص هي الاخرى طبيعية أيضاً. وهذه الخصائص 
ل : 

:لما كانت عوارض الهرم «تحدث للدولة بالطبع؛ فإن الهرم نفسه أمر طبيعي» 
واحدوثه بمثابة حدوتث الاأمور الطبيعة؛ كما يحدث الهرم في المزاج الحيواني1 
فللدولة طبائع ممائلة لطبائع الحيوان وأدواره» فهو يبدأ شيو فالخل العيوة :ونيد 
حتى يبلغ ذروة قوته: ثم يتوقئفء ليأخذ بعد ذلك بالضعف التدريجي» حتى بصيبه 

5 الهرم :من الامراض المزمنة التي لايمكن دواؤها ولا ارتفاعها». وذلك لأنّه أمر 
طبيعىء لاوالا'مور الطبيعية لاتبدل». 


* قد تكون هناك بدائل تعرّض يعض ما حدث في الدولة من خلل» لاستعادة 
بعض القوة والمجد؛ كأن «تكون العصبية قد ذهبت,. فتكون الأبهة تعرّض عن موفعها 
في النفوس» فتعود للدولة بعض عافيتها «فتتذرع الدولة بتلك الأبهة ما أمكنها حتى 
بنقضي الامر). فهي محاولة استنهاض للجسم العليل. وقد تتكرر أكثر من هرة؛ غير أن 
ذلك المرض المزمن سيقضي عليها لامحالة؛ فهو ليس مما يمكن علاجه. 


)١(‏ المقدمةا ب ؟-انف 76/ هما حمل 


دق 


-هربما يحدث عند آخر الدولة قوة توهم أن الهرم قد ارتفع عنها» لكن الآمر 
ليس كذلك. فهى في حالها هذه إنما #يومض ذبالها إيماضة الخمود؛ كما يقع في 
الذبال المشتعل؛ فإنّه عند مقاربة انطفائه يومض إيماضة توهم أنها اشتعال» وهي انطفاء». 

وهذه «حكمة الله فى اطراد وجوده على ما قدئر فيه: ولكل أجل كتاب:”". 

:-«أول ما بقسعم 0 آثار اهرهم فى الدولة»: هو: «انقامها». وسببه الاامجامن شو 
استبداد صاحب الدولة بالملك» مما ينفر بعض الثائمين بالدولة» فبتركون مركزها 
ويشصدون النواحىي القاصية, فعند ما يكون «نطاق الدولة قد أخذ في التضاين دوجم عن 
القامية» فعندئذ «يستبد ذلك النازع فيها؛ ولايزال أمره يعظم بتراجم نطاق الدولة» حتى 
يقاسم الدولة أو يكاد). وانطباق هذه الظاهرة على الدولة الاسلامية هو في غاية 
الوضوح. ابتداء باقتطاع الاندلس القاصية؛ ثم قيام دولة الادارسة في المغربء ثم الدولة 
الفاطمية فى افريقياء ثم الدولة البريهية فى المشرقء ثم السلاجقة. 

وما تزال هذه الدول تنقسم انقسامات متوالية «إلى أن يصبح انقراضها متقارباً؛ أو 


5١ > 
الل‎ 4١ 


جميعا 

هذه السياقات توقفنا على المزيد من أهمية ابن خلدون بالسبه لتوينبي» الذي 
جاءت نتائجه مطابعة لنتائج ابن خلدون حتى في ترتيبها وهو يتحدث عن #تدهور 
الحضارة» ونوقفها عن النمو» ومرورها في زمن الشدائد؛ وما يتبع ذلك من تصدع 
واتعسامات في جسم الدولة؛ وهو عثده «المعيار الحقيقي لانحلال الدولة» كما هو علد 
ابن خلدون «أول ما يقع من آثار الهرم في الدولة». 

وأيضاً حين يمف توينبي محاولات الدولة في مواجهة أسباب الانحلال» وكيف 
تؤول تلك المحاولات إلى انتكاسة أخرىء لتشكل تلك المحاولات والانتكاسات 


(1)المقدمة: ب *د< ف 0/17؟ة, 


(؟١)المقدمةةب|ب‏ *- فل 48/؟5ز دام 


لكا 


من تخطيط لمسار الانحلال هذا. ولقد كان توينبي يدرك ذلك جيداء لذا نظر إلى نتاج 
ابن خلدون بذهول» حتى وصفه بأنه «أعظم عمل من نوعه خلقه أي عقّل في أي زمان 
وكا 


)١(‏ تقدم في أول هذا الفصل. 
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المحورالسادس - دورد الحضارد 


إذا بلغت الدولة الواسعة الشوط الاخير من عمرهاء وأشرفت على الزوال والفئاء بعد 
أن استحكم فيها الهرم؛ فإن السيرورة التاريخية مازالت قائمة؛ والحياة البشرية قادرة 
على أن تجدد نفسهاء سواء في بلاد هذه الدولة نفسهاء أو في بلاد أخرىء لتبدأ دولة 
جديدة مسيرتهاء وتطوي أطوارها ومراحل عمرها الطبيعية «الحتسية؛ وصولا إلى 
نهايتهاء مؤذنة بقيام دولة جديدة أخرى في مكانها أو في مكان آخر. وهكذا في حركة 
دورية دائبة» مادامت الحياة البشرية قائمة» ووفق تلك القوانين الطبيعية نفسها. 

يول ابن خلدون: دإن الملك إذا ذهب عن بعض الشعوب من أمَّةَ قلا بد من عوده 
إلى شعب آخر منهاة. وهذا العود إلى الشعب الاخر هو أيضاً كسابقه مقرون بالعصبية 
وشروطها"'". 

ونحو هذا ما يحصل في الاتقسامات الحاصلة في الدولة الواسعة» حيث تستقل 
عصبيات جديدة فى الاقاصي. منقصلة عن الدولة الام: مكونئة دولتها وحضارتها 
المستقلة. وذلك لأن هذه العصبيات الناهضة قد بقيت في منأى عن عوائد الترف 
والدعة؛ فلم يتطرق إليها الهرم الذي تطرق إلى الدولة الام. بل على العكس وجدت ما 
يحفزها من جديد على الحماية والمدافعة والمطالبة حثتى تستقل في دولة جديدة. 
وهكذا تتبادل العصبيات فى الدولة الواحدة الادوار فى الملك والسلطان «الى أن تتكسر 
سورة العصبية منها». (سنة له فى الحاة الدنياع”". 


وهناك صورة أخرى لزوال الدولة بأسرهاء وهو ما يحصل بفعل الحرب التي تشتها 


(١)المقدمة؛‏ ب ١-آ‏ ف 15/وكل, 


(؟)المقدمة ب ١‏ ف :1:53/1. وايشاب ؟*-ق12/غاكل 


5م 


عليها أمة أخرى تكون في دور قوتها وشلدّتها وقدرتها على المطالبة والتوسع» الذي 
اتفق أن يتزامن مع دور الضعف والهرم للدولة الاولى, المستقره. «حتى تأخعذ الدولة 
المستقرة مأحذها من الهرم؛ ويستحكم الخلل فيها في العصبية والجباية» فينتهز حينئذ 
صاحب الدولة المستجدة فرصته فى الاستيلاء عليهاة '. 

يوهكلا حال الدول المستجدة مع المستقرة في المطالبة والمطاولة». «سنة الله فى 
جاده ولك اتتحه البيقة آنه جد نار" . 

وهكذا تقوم دولة جديدة وحضارة جديده على أنقاض دولة وحضارة زائلة. 
لتشكل السيرورة التاريخية حراكة مطردة, بلا القطاع: ما دامت الحياة قائمة. 

هذه هي نظرية «الدورة الحضارية». وقد كان واضحاً أن ابن خلدون لم يقتبسها من 
أحدء وإن كانت معروفة قيله»ء ذلك لأنها جاءت نتيجة طبيعية مترتبة على القُوانين 
الطبيعية في سير التاريخ التي كشف عننها بجهده. فحتنى لو لم يقل أحد قبله بهذه 
النظرية؛ لظلهرت أمام عينيه في غاية الوضوح وهو يرسم أطوار الدول وأعمارهاء 
وطبائع الملك وعوائدهاء وطبيعة العصبية وشروطها. 

وإذا كان إخوان الصفا قد قالوا بدورة الحضارة؛ فإنهم إنْما عزوها إلى أدوار 
الكواكب وقراناتها. وهو أمر مختلف كل الاختلاف عن البحث التاريخي الموضوعي. 
الاستقراني. الذي أسسه ابن خلدون وأقام بناءه؛ فتكشفت بين يديه نتائجه فأصبح 
يستلهم القوانين الحاكمة فى حركة التاريخ, الواحد تلو الاخخرء وكأنه يرتقي درجات 
سلّم. وصولا إلى قانون «الدورة الحضارية» الذي لاتتم درجات هذا اللم إلا به 
ولايستقر بحث ابن خلدون وتكتمل صياغته لتفسير حركة التاريخ إل بوضعه في محله 
الذي وضعه فيه. فهو غني عن كل اقتباس حتى لو كان قد استقر في ذهنه تصورٌ ما عن 
الحركة الدورية للحضارات. 


(1)المقدمةة اب م نه 14 كوم 


(؟) المقدمة: ب 7 ف 1/1 


املق 


خاتمة الفصل. خلاصة ومسائل متفطرقة, 


١‏ - تحصل أنابن خلدون هو المؤسس لعلم التاريخ ودراسته وفق متاهج العلوم 
الطبيعية» وهو المؤسس لفلسفة التاريخ بمعناها الدقيق» وهو أول من هيز بشكل واضح 
بين التاريخ الكلي 06 التاريخ الخاص. فاستحق بذلك لقب «الاس الفلسفة التاريخ» 
دون مئازع 

: - موضوع التاريخ هو العمران اللشري؛ الذي يكتشف فيه ابن خلدون قوانين 
طبيعية يمكن تعميمها باطمثنان على المجتمعاات المختلقة. 


ب ب للعمران البشرى قسمان رئيسان. هما: العمران البدوي. والعمران الحضرى. وفى 
الأول تكون العصبية هسى البهقة النابتة. والعصبية هى مصدر المدرة على المقاومة 
والمطالبة» فهى طامحة إلى التوسعء والملك غاية طبيعية لها. 


؛ - تخضع الدولة بعد قيامها إلى قوانين طبيعية لايمكن إيقافها. وأول توابعها الترف» 
الذي يتمظهر بالتوسع في السعى وراء الحاجيّات والكماليات؛ والتوسع في الانفاق, 
وازدهار العلوم والصناعات؛ فيكون في أول الدولة قوة لها. غير أنه يفتح عليها في أدوارها 
اللاحقة أبواب الضعف» إذ هو كاسر للعصبية: مفسد لخلال الخير» مضيّع للجباية. 

ه ‏ للدول أعمارء قد تزيد قليلا أو تقصر عن المدى الطبيعي لهاء وهو ثلائة أجيال؛ 
أي مئة وعشرون سنة؛ جيل بان وجيلْ مقلّدء وجيل هادم. كما هو الحال في أجيال 
الحسب. وتمر الدولة خلال عمرها هذا يأطوار لاتعدو خمسة: البتاء؛ والاستبداد 
والفراغ والدعة؛ والقنوع والمسالمة؛ وأخيراً طور الاسراف والتيذير. وكل هذه أطوار 
طبيعية لاا تتبدل. 


لام 


الهرم نازل في الدولة لامحالة فى جيلها الاخير وطورها الاخير وله عوارض 
كلها طبيعية» فهو طبيعي إذن» لايمكن تلافيه. وإن محاولات التلافي والاصلاح 
بالتعريض عن بعض ما انهدم من عوامل قوة الدولة وتماسكهاء إنما هي محاولات 
لاتحقق أكشر من نجاحات محدودة قد تعطي الدوئة دفعة قليلة» لكنها سرعان ما تعود 
تحت وطأة الهرم؛ الذي هو مرض مزمن لادواء له والذي يسير بالدولة نحو الزوال 
والغناء. 

؟- يكون زوال الدولة إما بانتفاضة العصبيات الداخلية الناشطة من جديدء وإما 
بهجوم دولة جديدة تعيش مراحل قوتها الاولى. وهكذا تعود دورة الحضارة من جديد؛ 
بواسطة شعب آخر في البلد نفسهء أو أمة أخرى في بلد آخر. 

تسير الحضارة على مخطط ممائل لمخطط عمر الحيوان؛ نشأة» فتمو إلى ذروة 
القوة» ثم توققء ثم انحدار نحو الهرم» وأخيراً فتاء وزوال. 

-إذا كان ابن خلدون قد أفاد من مصادر اسلامية متعددة في تكوين معارفه في 
المنطق والفلسفة والتاريخ ومناهج العلوم الطبيعية» فإنه بلاشك قد اكتشف ميدان أبحائه 
بنفسه؛ وانتخب منهجه الاستفرائ ني التجربي لاول مرة في علوم الاجتماع والتاريخ, 
قاصداً اكتشاف القوانين الفاعلة في حصرراكة المجتمع والتاريخ» مع تقديم التفسير 
الفلسفى المناسب لها. فكان ما أبدعه ببنفسه هو الاصل فى سائر نظرياته الفلسفية فى 
لتاريخ. 1 ْ 

إذا وجدنا توافقاً بين ابن خلدون وإخوان الصفا في الحلقة الاخيرة من البناء 

الفلسفيء والمتمثلة في النظرية الدورية للحضارات» فقد كا قد وثفنا على الفوارق 
الجوهرية بين التظريتين» في الاماس الفكريء وفى البرهان العلمي. فبينما كانت دورة 
الحضارة عند إخوان الضغا قدراً تخظه قرانات النجومء كانت عند اين خلدون هي 
عورا و موي اا وو ااي 
لقوانين طبيعية ثابتة» تلعب فيها البيئة دوراً مباشرأً فى توزيم العمران على المعمورة. 


مكنا 


وأيضاً فإن الاختلاف المنهجي بين الاثنين كان الاساس للاختلاف فى التصورات 
والنتائج كلها. فعندما كانت الدولة تصنن عند إخوان الصفا على أساس نظري مماثل لما 
هو معتمد في السياسة المدئية؛ إلى نمطين: «دولة أهل الخير» و«دولة أهل الشر؛ ليكون 
التاريخ هو دورات تتعاقب فيها دول الخير ودول الشر. فإن الامر عند ابن خلدون كان 
مختلفاً جداً. فالدول تقسم على أساس وجودها الواقعي وفعلها التاريخي إلى ثلاثه أنما 
دولة الخلافة: والملكية الدستورية؛ والملكية الاستبدادية. وهي 515 ظؤ متمائلة 58 أساسها 
الأول وهو قيامها على العصبية» ومتمائلة في أطوارها التي تجري عليها وفق قوانين 
طبيعية: مع أن دولة الخلافة هي الاكثر صلاحأء كونها تحمل الئاس على مصالحهم 
الدنيوية والاخروية معاً. تليها الملكية الدستورية القائمة على احترام القانون. 


٠١‏ - لوحظ على نظرية ابن خلدون أنها نظرية «جبرية» #تشاؤمية:. ذلك لكونها نقرر 
الحتسية في التاريخ. ولا ندع للشخصية «البطل» دوراً فى صناعته. فكل دور تمر به 
العصبية أو الدولة القائمة هو مهيّأ للانتقال إلى الدور اللاحق. صعوداً أو هبوطأء انتتالا 
طبيعيأء في حتمية لا إمكان لمواجهتها أو إيقافها. 


يقول غاستون بوتول: «لايظهر أنه يرى إمكان تحسين» ولا وجود تقدم. حتى إن 
رجيع الحيوية الذي ينبه إلى وجودهء مؤقتء لايلبث أن ينطفئ»”". وأيضاً فإن ابن 
خلدون «يبدو قليل الايمان بالشخصية» فالكشخخصية عنده تتوقف على البيئة والدولة. وإذا 
عدوت إعجابه بالمسلمين الاوائل» لاح أنه لايؤمن بوجود الابطال والعباقرة. وأما 
الحوادث التاريخية فإنّه يرى أنها تقع مسيّرة بعلل لاسلطان لشخصية الانسان عليها. 
وهكذا فإنّه لابتعلق بارادة الملك أو ذكائه تأخير الدورة المقدّرة للاجيال الاربعة”" 


(١)غانتون‏ بوئثول / ابن خلدون. فتته الااجتماعة: ؟169. وإلى نحو هذا يذهب: ويد جيرى / المذاهب الكبرى في 
التاريخ: 0 وعلى الوردى / منطق ابن خلدون: 5 وحسين هتداوي /التاريخ والدولة هابين ابن خلدون وهيجل: 
حالء 5أآل 


(؟) غوستان بوتول (المصدر نقسد): 118. 


0 


إزاء هذا التعييم تبرز ملاحظتان: 


الاولتى: أن إيمان ابن خلدون بالحتمية التاريخية؛ جاء نتيجة استقرائه تاريخ العديد 
من الدول والقبائل والأجيال» فى أزمان متعاقبة» وليس لنظرة تشاؤمية مسبقة انطوى 
عليها كونه عاش في عصر الانحطاط» كما رأى بوتول وهو يمهّد لتقييمه المذكور'". 


من هنا فليس من الصواب مقارنته بمكيافللى الذي كان مثله «رجل دولة قليل الحظط 
في ما يخص إرضاء طموحه الشخصي في المناصب السياسية؛ وفي معاصرته دور 
انحطاط دولته؛ كما رأى بوتول أيضاً'". بل الصواب مقارنته بتوينبي؛ الذي سلك منهجه 
الاستقرائي على نطاق أوسع, فأجرى مسحاً موسعاً لتواريخ الامم الصغيرة والكبيره: 
فتوصل إلى نتائج ممائلة لتلك التي توصل إليها ابن خلدون. فلم يكن ابن خلدون 
تشاؤميا بقدر ما كان واقعبا؛ وقد أدرك بوتول هذا في موضع آخر وهو يتخيل كأن ابن 
خلدون يقول في كل دقيقة: «إن ما أعبر عنه من سنن التاريخ يورث الغمء ولكن هذا 
هو شأن العالم»". 

والثانية: أن ابن خلدون لم يلغ دور الشخصية بالكامل» إذ يظهر هذا الدور؛ في 
النظرية الخلدونية» لدى رئيس القبيل الذي يتمكن من اإستثمار عصبيته القوبة في 
الاستيلاء على العصائب الاخرىء وصولا إلى المملكة. كما يظهر لدى رجل الدعوة 
الدينية من نبوة أو دعوة حق حين يستثمر العصبية لتحقيق الظفر. فالبطل هو من يستطيع 
توظيف الظروف المهيّأة للانتقال إلى الدور اللاحق. وهذا إنما يظهر في طور التأسيس 
والبناءء لا فى الاطوار الاخرى حيث تكون قد ققدت عوامل البثاء» وترسيخت عوارض 
الهرم. 

ليس في نظرية ابن خلدون مجال للصدفة أو الحظ الاعمى في التاريخ. فلا 
(١)غوستان‏ يوئول (المصدر نفسه): 10١‏ 
(5) المصدر ننسه: ذا 


(7)المصدر نقسة: 1١1‏ 
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يحدث شيء في عالم الكائنات إلأأ عن أسباب كفيلة بحدوثه. «إن الحوادث في عالم 
الكائنات؛ سواء كانت من الذوات أو من الافعال البشرية أو الحيوانية» فلابد لها من 
أسبات متقدية عليهاء بها تقع فى مستقر العادة» وعنها يتم كونهاء وكل واحد من هذه 
الاسباب حادث أيضاًء فلايد له من أسباب أخرن””. 


ولايقدح في سببية ابن خلدون رجوعه إلى المبدأ الاشعري؛ #مستقر العادة» الذي ينفي 
وجود ترابط ضرورى بين العلل والمعلولات ليترك المجال رحبباً للخوارق؛ لأن ابن خلدون 
اقرب من علمنة هذا المبدأ حين ذهب إلى أن الله تعالى قد أجرى الامور على الاسباب, لا 
على الخوارق؛ حتى مع الانبياء الذين يمككن أن تجري أمورهم على الخوارق'". 

ودتها ندا السببية لديه عقيدته في الترابط بين الكائنات: «إننا نشاهد هذا العالم 
بما فيه من المخلوقات كلها على هيئة من الشرتيب والاحكام؛ وربط الاسباب 
بالمسببات؛ واتصال الاكوان بالاكوان1"". أما عدم إدراك هذا الترابط فراجع إلى حدود 
إمكان الادراك العقلي. فالعقول إنما تدرك «الاسباب التى هي من طبيعة ظاهرة» ويقع 
في مدار كها على نظام و 

فهناك إذن من الاسباب ما هو خفي عن نطاق إدراك العقل. فما يظن الناس أنه 
يحدث عن الحظ والبختء إنما هو ما يحدث عن مثل تلك الاسباب الخفية» التي 
لايمكنهم إدراكها. «فكل ما يحصل بسبب خفي فهو الذي يعبِّر عنه بالبخت». من قبيل 
الأمون النفسيية: كالقضود والارادات: وهي أمور نفسائية اشئة في الغالب عن تصورات 


منالقة ولو مسقي قا و تلك اتسورات سن ناص تفن لتيل ”7 


(١)المقدمة:‏ ب 5 .ف 128/1٠١‏ 
(1)المقدمة: ب عد ف 5/ؤه1. 
(”1) المقدمة: ب ١‏ المقدمة السادمة / 5. 
()المقدمة: ب 5ه ف 4488/١‏ 


(0)المقدمة: ب :ا ف ١ز/هه4؟‏ 


ال 


ومن أمثلة ما يحصل بالاسباب الخفية: الظلفر في الحربء فهو مع أنه قائم على 
أسباب ظاهرة معروفة» إلأ أنه يقوم أيضاً على أسباب خفية؛ كالحيل التى تتسبب فى 
إلقاء الرعب في الخصم قتلحق به الهزيمة. وقد تبيّن «أن وقوع الغلب في الحرب غالباً 


عن أسبات خف ة غير ظاهرة”7 


٠١‏ - إذا كان مكيافللي يعاود الظهور مقارنة يابن خلدون في ما يعطيه للحظ من دور 
كبير في الظفر: فإن الحظ عند مكيافللي يبقى مبهماًء وقد يختصر بالسبة للبطل في 
ظهوره في الوقت المناسب. أما عند ابن خلدون فهو ما يحدث عن الاسياب الخفية» 
غير الظاهرة. 

ويبقى الدور الذي يمنحه كل منهما للحرب واحداً من نقاط التوافق التي عولت 
عليها البحوث الموضوعة في المقارنة بينهماء إضافة إلى محاور أخرى, أهمها ما يعد 
توافقاً فى المنهجء إذ كان مكيافللي أول اوربي يعرض عن الفلسفة المثالية» ويذهب 
إلى متابعة الواقع وأمثلة التاريش؛ كما فعل ابن خخلدون قبله بقرن وريم القرن؛ مع فارق 
العمق الفلسفي ومساحة البحث تصالح ابن خلدون'". 

ومهما قيل في تعداد نماط التلاقي أو التقارب بين الاثنين؛ إلا أن الفارق بينهما 
يساما فقد كان قصد اين خلدون هو تأسيس علم جديد في الاجتماع البشريء 
قائم على قواعد موضوعية وبراهين علسية؛ وقد حقق ذلك بنجاح كبير. أما قصد 
مكيافللي فمّد تحدد في تقديم النصائح العملية للأمير» في كيف ينتصرء وكيف يحتففل 
بالزعامة. 


كما يبقى من أهم ما يمير بينهما هو نظرة كل منها إلى الأخلاق. فبيئما جعل ابن 
(١)المقدمةا‏ ب ”قف نو الى 
(؟) من الدراسات المقارنة بينهما:ابن خلدون ومكيافللي / غبدالله العروي., دار الساقي؛ سلسلة بحوك اجتماعية /”ى 
ومفحمك لعلفى جمعة / تاريخ فالاسقة الأمسلام: لل 


تداندنا 


خلدون «خلال الخير» هي المناسبة للسياسة»؛ حتى إن اختفاء بعضها في الدولة يعد عنده 
علامة على بداية انقراضها وزوالهاء كان مكيافللي على العكس من ذلك» يريد للأمير 
أن ينطوي على طبيعتي الأسد والئعلب؟ يفتك كالأسد. ويحتال كالثعلب. وأن لابخثى 
عار المعايب التي يصعب عليه بدونها الاحتفاظ بالملك: وإن كان من الافضل له أن 
يتظاهر بالزهد والخلال الحميدة”"! 


حتى «لقد أصبح مكيافللي في أذهان الناس مرادفاً للشيطان نفسهه على حد تعبير 
ماكس ثرثر اوليس ابن خلدون كذلك:””. 

٠‏ عند ما نلاحفظ أن ابن خلدون قد قصر دراساته في حدود العالم الاسلامي؛ لتبرز 
أمامه ظاهرة الغزو وجذورها في العصبية» فقد تجد هذه الظاهرة ونتائجها ما يصلح أن 
يكون ميداناً لتطبيقاتها في ماوراء هذه الحدود. لقد لاحظ غوبيئو أن أعظم الحوادث 
التاريخية في الغربء في القرون الوسطى؛ هي عصبارة عن مغازي الجرمان 
والاسكند يناف (النورمان». ولكنه ذهب في تفسيرها مذهيا مخالفاً يقوم على التصنيف 
العرقي وامتياز بعض العروق بخصائص كانت هي السبب في تفوقهم وانتصاراتهم؛ ولم 
بيصر ما أبصره ابن خلدون من أن انتصارات الغزاة كانت نتيجة للمزايا الحرية التي 
كان قد أنماها معاشهم البسيط» المستقّل» القاسي؛ فأتاح لهم أن يستفيدوا من انحطاط 
قوى الدول الجبارة التى قهروهاء”". 

هكذا تظهر مرة أخرى مزية ابن خلدون فى بحثه العلمي عن الجذور الموضوعية 
للظواهر التاريخية: فعلى الرغم من محورية العصبية لديه. وأنها ثمرة النسب. إلا أن 
النسب «العرق» يبقى أمر وهميأء وإنما فائدته في ما يحققه من لحمة واتحاد وتناصر 
أما هو نفسه فلا يمنح أهله خصائص مهمة تميزهم عن غيرهم لتكون هي السبب في ما 
يحققون من التصارات» ويحرزون من مجد. 


.145 مكبافللى /الأمير: 5د‎ )١( 
,4 (؟) غاستون بوتول /ابن شلدون فلفقة الاجتماعية؛‎ 


(") غاستون بوتول ابن خلدون. فلقعه الااجتماعية: +3 


ردك 


٠‏ -نرى من المناسب الببحث في إمكان توسيع نطاق مفهوم «العصبية؛ ليتجاوز أفق 
العلاقات القائمة فى المجتمعات التى تناولها ابن خلدون فى أبحائه؛ إلى المجتمعات 
المعاصرة. 


فإذا كانت العصبية تعلىي الالتحام والاتحاد والتناصرء القائم على رابطة ماء تخلقه 
وتغذيه» فسوف لاتبقى حكراً على نطاق النسبء أو الحلف والولاء. وقد رأيئا أن ابن 
خلدون قد لاحظ أن الدين في دور قوته وهيمنته على نوازع النفوس يفعل من الالتحام 
والتناصر ما قد تعجز عنه العصبية لوحدها. وهذا يعني أن ثمرة النسب هذه «العصبية» قد 
تتحقق بالدعوة الدينية إذا كانت هذه الاخيرة قادرة على تحقيق تلك اللحمة وذلك 
الاتحاد والتناصر. أي تحقيق المئعة؛ والقدرة على المدافعة والمطالبة. 


صحيح أن ابن خلدون لم يقل بذلك؛ وإنما جعل المّئعة من خصوصيات عصبية 
النسب والحلف والولاءء وما ذلك إلا لأنه لم يلاحظ في ذلك الواقع الاجتماعي غير ما 
قرره؛ قلم يلاحظ اختفاء عصبية النسب والحلف أمام عصبية الدين» بل كل الذي 
لاحظه هو أن الاولمى قد ازدادت قوة بالثانية» وأن الثانية لم يكن لها أن تستغتي عن 
الاولى؛ فرصد واقعا ورسم معادلاته. وهذا هو الموافق لمنهجه: فليس من منهجه أن 
يقيم معادلاته على أساس الافتراض» ليفترض دعوة دينية قائمة في مجتمع نسي عصبية 
النسب والحلف. لكن ما كان في عصر ابن خلدون وما قبله يعد افتراضاء هو في عصرنا 
واقم ملحوظ ومعيش. فإذا كانت العقيدة الديئية السماوية قادرة على أن تحقق اللحمة 
والتناصرء والقدرة على الحماية والمطالية» في وقت تضعف فيه أو تختفى عصبية 
النسب والحلف؛ كما تحقى في الحروب الصليية؛ مثلاء وفي التصدي الاسلامي لها؛ 
فإن هذا سار على كل عقيدة قادرة على أن تلف من حولها أنصاراً تزرع في نفوسهم 


تلك الروح. 
وهذا ما تصنعه روح «المواطنة» في البلدان المعاصرة. التي انتظمت على أساس 
الانتماء للوطئ بدلا من الللسي. 


وهو ما للاحظه أيضاً في الاحزاب السياسية المعاصرة التي تتبنى غالباً عقيدة ماء 
نتجمع عذيها جماعة من الناس ينتظمون في مسالك هذه الاحراب؛ لتحقق هذه العقيدة 
الجامعة؛ حتى لو كانت عميدة بشخصى القائد؛ القدر الا كبر من اللحمة والتناصر فى ها 
بينهم» لاسيما حين يستحكم فيهم الشعور بوحدة المصير. 

وما يمكن مشاهدته من هذه الآثار فى التنظيمات الحزبية الحديثة لايقل عما يمكن 
مشاهدته في الجماعات القبلية المتلاحمة؛ فالحزب الواحد الذي لايشكل عدد أقراد 
عصابته إل جزءا يسيراً من أبناء الوطن الواحد يتمكن بفضل تلك الآثار من التغلب 
على الجميع والاستيلاء والتحكم والقبض على مقاليد الامور في الوطن بأسره؛ ثم يبقَى 
ممسكاً بذلك كله مادام قادراً على خلق وتجديد تلك الروح بين أفرادهء مع عدم وجود 
المنافس القوي الذي يقوى على منازّعته بما تديه من «عصبية الحزب». بل لاتنهضص 
هذه العصبية الثانية إل عندما يسري الهرم فى جسد الاولى. 

يزيد هذا مارآه بوتول هن إمكان البحث «عن ممائلات ‏ للعصبية ‏ في الطرق 
الحديئة؛ لينتهى إلى إمكان القرل بأن «فلسفة العصبية هي فلسفة التضامن» الذي يدل 


للف 


على تكاتف أفراد هيئة اجتماعية فى سبيل الباعث المشترك . 
ونتطيع التوسع إلى أكثر من ذلك؛ مضي مع نظرية ابن خلدون في أن الغلّب في 
الحرب لايكون إلآ بالعصبية؛ لنرى أن نظرية ابن خلدون؛ ويحسب ما قررناه من توسيع 
فى نطاق مفهوم العصبية» سارية أيضاً فى كل الحروب القائمة بين الدول الحديثة 
والمعاصرة: إِذ إن عمادها الأول هو ما ثبثه كل دولة فى نقوس مواطلنيها من «عصبية» 
تخلق فيهم نزعة التناصر والمدافعة أو المطالبة؛ بحسب الغرض من تلك الحرب ". 
وهذه الولايات المتحدة الامريكية» على الرغم مما بلغته.في التطبيقات الديمقراطية 
فى مُجتسعهاء إلا أنها لاتترك أن تضع نصب أعين جماهيرها عدوأ ماء ولو اقتراضياً في 


)١(‏ غامستون بونول /ابن خلدون. فلسفته الاجتماعية: اد 
(7) وهاذ ما دعا اليعقى ‏ كما تقدم ‏ إلى تفسير العمية بتشامن المحارب. 


حال 


أول الامر: لكي تحافظ على لحمتها واتحادها وتأهبها الدائم للمدافعة والمطالبة. فلما 
نفكك الاتحاد السوفياتي وتلاشى حلض وارشو المناهض لهاء عمدت على الفور إلى 
افتراض الاسلام والكونفوشيوسية دوين جديدين لابد من الاستعداد الدائم 
لدواخيهيهاء مل لأبد من إقامةاعنالة الحرت دهم بح لو تطلت متها وله صفاعة 
مبرراتها. فقامت الحرب على أفغاننستان» ثم برز «محور الشر؛ نصب عينيها ممثلا بدول 
ثلاث: «العراق» المسلم: الذي شنت ضده حربها الثانية بمبررات اعترفت لاحقاً بأنها 
زائفة» و«إيران» المسلمة: و«كوريا الشمالية» الكونفوشيوسية. اللتان تواجهان ضنئط 
تهديدها ووعيدها. وتتع الدائرة إلى أوسم من ذلك. لتشمل سورياء وماليزياء 
المسلمتين» والصين الكونفوشيوسية؛ في أنماط مختلفة من المواجهة العدائية» قابلة 
للتصعيد في أي لحظة تراها الادارة الأمريكية مناسبة. وتبقى إسرائيل لخندقاً أميركياً 
متقدماً في قلب العالم الاسلامي. 

لنخلص من هذا كله إلى أن نظرية ابسن خلدون تجد إمكاناً واسعاً لتطبيقاتها فى 
عالمنا الحديث والمعاصر أيضأء كما كانت في عالمه هو وما قبله. لنؤكد أن ابن خلدون 
عندما لم يمنح مغهوء «العصبية» هذا القدر من اللعة فليس ذئك إلا لأن أنماط 
العلاقات الاجتماعية القائمة فى عصره وما قبله لم تكن تعرف غير ذلك التوع من 
الروابط التي وثاها حقها في البحث والتنظير. 

وأخيرأًء فقد حقق ابن خلدون نجاحاً كبيرا في التوفيق بين الفكر الديني وبين 
المنهج العلمي» فلم تفارقه نزعته الايمانية؛ ولم يتتخل عن منهجه في البراهين الطبيعية. 

كان يعتقد دائماً أن الله قدر لسير المجتمع في التاريخ سنا ثابتة؛ على منوال سنن 
الطبيعة. فكان يحيل دائماً إلى تر كيز هذا الاعتقاد في خواتيم بحوثه» من خلال العطف 
على: «الترابط الكوني» ودسنة الله في عياده» واسرٌ الله تعالى وحكمته في اطراد وجوده 
على ما قدّر فيه» و«لكل أجل كتاب» ونحو هذه القواعد والمفاهيم التي تضمنتها 
نصوص قرآنية تناولت التاريخ والنظر فيه. 


غير أن ابن خلدون في هذا كله؛ لم يكن قد انطلق من نصور ديني مسبق ليبحث في 
حركة المجتمع والتاريخ عن تفسير له أو تبرير. بل كان على العكس من ذلكء باحثاً 
في المجتمع ومكوناته وعلاقاتهء وما لهذه المكونات والعلاقات من شروط ونخصائص. 
ملتزماً دائماً البراهين الطبيعية. 

وليس ثمّه تناقض» فهو يجد أولا: أن النبى (صلى الله عليه وآله وسلم) «إنما بعث ليعلمنا 
ظْ 3 5 كس 0 ٌ 0 35 )00( بعالم 00 
التاريخ والظواهر التاريخية هى من الموارد المتروكة للعقل. 

ويجد ثانياً: أن بحرئه قد أوصلته إلى قوانين طبيعية ثابتة فى حر كة المجتمع. تحقق 
الانسجام مع ما يقرره القرآن الكريم من سنن في حركة المجتمم والتاريخ. 

إذن أدرك أن التعامل مع النص القرآني في ما هو متغيرء مشتلف عن التعامل مع 
نتسوا ص الاحكام التشريعية التي يكين دور العقل فيها دور الشارح وَالمقسر: 0 أت 
عن طريق البراهين العلمية الموضوعية: لبخرج من ذلك بنظريات وسياقات علمية: 
وليس بنظريات ومفولات أيديولوجية» تفرض نفسها على المتغيرات بحثاً عما يبررها. 

فلم يكن شطابه تبريرياً قطء كما وصفه بعض الباحثين بأنه «كان يخشى على 
الايمان في العقليمانية العربية الاسلامية». وذكان يرجح في داخلها ماهو يميني 

)(  . 5 0 58 

ومصلحىء قائم وهؤسسء نصى وحرفي» : 

لقد أطلق ابن خلدون العقل فى كل ما هو محسوسء وجعل نتائجه يقينية» ولم 
يمنعه إيمانه بالدين وأشره الايجابي فى الحياة الدنيا وتفرده بقصد المصالح الاخروية. 


(١)المتدمةا‏ هس كل ف أكك/فقاء 
(؟)النلمغة العلمبة عند ابن خلدون واين الازرف: 3 إشراف الد كتور على زيعور: مؤسسة عر الدين. ط 03 ؟141 هاء 


ام 


ين 


من تقرير ماهو منطقي مما نثبته الحواس. فهو يرد على من يشترط الاحتكام للدين من 
تتم «معرفة كل واحد بتحريم الظلم عليه بحكم العقل. فادعاؤهم ارتفاع التنازع إنّما 
يكون بوجود الشرع هناء ونصب إمام هناك» غير صحيح. بل كما يكون بنصب الامام؛ 
كن بو جود الرؤساء أهل الشوكة. أو بامتناع الناس عن التنازع والتظالم» . 

لعد نجح ابن خلدون في منهجه هذا في التوفيق بين العقل والنقل؛ كما نجح في 
انَعَاد العقل من ميدان البحث غير المجدي فى ماوراء الطبيعة عند الفلاسفة؛ ليجد له 
المجال الرحب في ميدان الطبيعة. أي أنه نجح في تحقيق ما لم يحمّقه أحد قبله. سواء 
فى الشرق أو فى الغرب: فى إنزال المُلسية من فضاء العمّول الملكية» إلى ميدان 
الاجتماع الانساني؛ من عالم المثال إلى عالم الواقع. وأثبت في الوقت نفسه جدارة 
المفكر الاسلامى النزعة في اعتماد مناهج العلوم الطبيعية في دراسة المجتمع, والتمسك 
بالعقل والمنطق فى سائر الخطوات والبراهين. 


(١)المقدهة؛‏ الا 


لان 


المصل الرايع 
مالاك بن نيبي (5؟؟1 - ؟ذكداه ) (6. 1١5‏ - ععدام) 


جدلية العلاقة بين مكونات الحضارد 


المدخل: مالك بن نبي تكوينه الروحي والفكري 


فيلسوف المغرب العربي الثاني بعد ابن خلدون؛ وضع في فلسفة الحضارة نظرية 
جديدة أمضى عمره في شرحها وتطويرهاء فخصصص لها سائر مؤلفاته: وسائر ممحاضرائه 
في فرنسا والقاهرة والجزائر وعراصم عربية أخرى. فكان أبرز مفكر مسلم عني بالفكر 
الفلسفى الاجتماعي منذ ابن خلدون. 


ابتدأ تكوينه الروحي والفكري في أجواء حركة الاصلاس الجزائرية التي عاصر 
بداياتهاء واستمع إلى خطاباتها وتثقف على أدبياتهاء وتلقى الكثير من الدروس في 
مساجد هاء ثم عاشها عمليا في أوساط الشبيبة المتحمسة للاصلاح الديني ولتحرر عن 
الاستعمار في آن واحد. فاجتمع في أفكاره البعدان؛ الاصلاحي والثوري معا. 


() مالك بن عمر بن اللخسر ين مصطفى بن ثبى. ولد بسدينة قسنطينة الجزائرية فى ذي الفعدة من منة 156 وفيل 17 
مم ء ثاير تأر 5م أكمل دراسته الثائرية بالجزائرء وراول أعمالا بسيطة. وكان في طليعة الغاب الجزائري 
الناشط مى أجواء الحركة الاصلاحية حديئة المهد فى بلده. وهناك كان لقاؤه الأول برائد هذه الحركة, عبد 
الحييد 5 بأد بس ؛ سسنة 154ام. سافر إلى باريس سفرته الثانية عام ١165م‏ لمواعلة الدراية: وتخرح فى معهد 
الهندسة مهتدساً كهربائاً كان همه الاجتماعي شغله الشاغل. شارك مم مجموعة من الطلبة والمئقئين في «نادي 
المزتمر الجزائري الاسلامي: و«جمعية الوحدة العربية» وفي أجوائها أتيح له أن يقابل الزعيم الهندي إلمهاتما 
غانئدي فى عام 1 م. وفى باريس أصدر معظلم مؤلفاته بالفرنية. ثم انتقل. إلى القاهرة واستفر فيها بين ستى اثذة 
وعدا م اختير عفضواً في مجمع الببحوث الإسلاية بالقاهرة. ثم عاد إلى الجزائر بعد التحرير وتولى إدارة التعليم 
العائي بوزارة الثقافة سنة 1606 3 ثم استقال من وظيفته متفرغاً لأعماله له الفكرية؛ تي وافا الأجل فى عاك ها ء #نكدم. 
(مالك بن نبي / مذاكرات شاهد للقرن» د. أسعد الحمراني / مالك بن نبي مفكرا إصلاحياء د. عدر ين فينة / شاهد 
القرن مالك ١.‏ بن لبي : الأعلام 356 موسوعة أعلام العرب 1 ؟15 ككا] 


5:١١ 


في الشرق» وفي العالم الاسلامي أولاء وجد الروح التي ألهبت فيه الحماس, 
وأوقدت فى ذهنه الفكرة. تلك الروح التى بعثها رواد النهضة الحديثة: بدءأً بجمال 
الدين الافغانى. 

رأى ابسن نبي أن حضور العالم الاسلامي على مسرح التاريخ الحديث يبتدئ بالفعل 
فى عام معخام (منذ معرراكة السيباى فى الهند. التي حراكت الوعي فى العالم الاسلامى» 
عند مأ حرراكت الوعي 8 روح ظطاهر قي : شو برو حمال الدين الأفغاني»!””. فمن اك 
كاكثك «نيشتن العيدة عينها سطاعلي فيوت زغناتنا الأمدمي: + كجبال الدين 
ومحمل عيلمة. والشيخ رسك 0 

وبالاضافة إلى الدور الذي لعبه -جمال الدين» حيث «كان باعثاً غير منازّع ‏ للحركة 
). 10 5 ذل اا أ 
في العالم الإسلامي: فإنه فتمم الافق الجديد الذي ترك أثره الكبير 
فى فكر ابن بىء ذلك كونه «أول من جرؤٌ منذ قرن على التحدث على (الوظيفة 
الاجتماعية للأنبياء) في عالم ساقط. هو عالم ما بعد الموحدين»'”. 

ونين المشلاف :عه القس للق سه لافقا فى وروت كر امهالك انان ا ل تن يا 
ْم حَتَى ا م بأنفُسهم)** ينطلق الشيخ محمد عبده. لتصبح هذه الآية «شعار 
تلك المدرسة» وهى تكشف عن «أن نفس الفُرد هى العنصر الجوهري فى كل مشكلة 
اجتماعية»”". هذه الآية نفسها الي كانت أيضاً شعار الحركة الإصلاحية فى الجزائر 


5 


الاسللامية الحديثة؛ 


)١(‏ مالك بن نبي/ تأملات: 3-126دل دار الفكر المعاصر. بيروت دار الفكر؛ دنشقء طم 1511اه» 1591م. 
وفكزة كنتولية إسلامي: كل دار الفكر, حل ؟. ه26 0لام 

(؟) تأمللات» ل 

(17) مالك بن بي وجهة العالم الإسلامي: اكه دار الفكر تصوير كمد عن ل الها م. 

(غ) وححمهية العالع ألا سلاهي: 11 

(2) سورة الرعل: 31/1 


(1) وحهة العالم الإسلامى: 1ك ونطر: شروط النهضة: لاك دار الفكر. ل عكار عن 35 13017 م. 


5ك 


بقيادة عبد الحميد بن باديس”". سوف تشكل جوهر أفكار ابن نبي وهو يعالج المشكلة 
الاجتماعية» مشكّلة الحضارة. 


وشخصيات لامعة أخرى على طريق هذه النهضة تركت أثرهاء فكرياً وروحياء في 
ابن نبي؛ في مقدمتها عبد الرحمن الكواكبي” '» ومحمد إقبال» ذلك الرجل «الوحيد 
الذي استطاع تبيلغ القيم الإإسلامية إلى لغات الثقافة العصرية في العالم؛ كما يرى 
الدوس هكسلي في كتابه (الفلسفة الخالدة)”". 

كما كان يرى في الحركة الوهابية وهي تقارع التقاليِد التي ألصقت بالإسلام؛ والتي 
تمثل فى نظره: ٠‏ كلمة السر في النداية الانعميا و أى عندما كانت الوهابية «فكرة 
ع كان يرى فيها «الفكرة الإسلامية الوحيدة التي تصلح بما فيها من طاقة 
متحركة لتحرير العالم الإسلامي المنهار)'". 

بالاضافة إلى هذا الرصيد كان هناك رصيد اخخر استمد منه ابن نبي في تكويته 
الروحى والفكري. ذلك هو النداءات القادمة من الهند؛ من شاعرها الكبير طاغور؛ الذي 
كان له في ابن نبي تأثيراً مميزأء يصغه بقوله: دكان اتحرافي نحو شاعرها الكبير -طاغور 
مظهراً من مظاهر التحرر في نفسي ... لقد حررتني نداءاته من عبودية ذات وقع. 
أثقلت أو ما تزال تثقل غالباً فكر المثقفين العرب تجاه عبقّرية أوريا وثقّافتها ... إنما هذا 
الشاعر حررني من إفريقيتي بعض الشيء؛ وأطلق ذهني من قيود الاستعمار»'". 


أما المهاتما غاندى, فلعله كان الأكبر أثراً فى دعوة ابن نبى المكثفة لفكرة «الثقافة 


(1) وجهة العالم الإملامي: .:١‏ 

(؟) مفاكرات شاهد للقرن: ؛ى لاف 1١3‏ 

(7) مالك بن بي / في مهب المعركة: بد دار الفكرء ط 1101 ها اخلام. وينغلر أيضا: وجية العالم الرسلامي: ا 
(؟) وجهة العالم اللإملامي: 4 20 

(0) وجية العالم اللإملامي: ا 

(5) مذاكرات مشاهد للقرن: 7.05 وينغلر أيفا: ميلد مجتمع: 1 

(/ا) هلد كرات شاهد للقرن: 3١‏ 


العالمية» وعالم سوده السلاء والحوارء إذ كان اداعية اللاعنش» ودكان يتشمص إلى 
درجة بليغة الفضمير الإنساني في القرن العشرين بل كان في نظر ابن نبي «يستطيع إنقاذ 
وحدة الإنسانية الادبية في أخطر لحظة من تاريخها»' ". 

وفى الهند فيلسوف آخرء كان ظهوره فى هذه القكرة بارزاً عند ابن نبى؛ ذلك هو 
فيفيكانندا”” » الداعى إلى «قداسة الإنسان». هذا المذهب الذي تبناه طاغور فيما بعد 
واحفص., حاته للدفاع صنه والتبشير 0 

وفجى مارواء عادين الاطارين؛ الإسلامى والهندي. فى الاطار الغربى الأوربسىء 
لاترذه اين نبى وهو يتحدث عن «الو حدة المسيحية للشبان الباريسيين» الى انتمى إلى 
عضريتها بعد وصوله إلى باريس مباشرة: لايتردد أن يصفها بأنها: «المكان الذي تكامل 
فيه تكويني الروحي:»» مؤكداً بقوله: «إن ضميري تفتح فيه إلى كل المشكلات التى 
شغلت ححياتى حتى هذه الساعة؛ أي بعد أربعين عاما من ذلك التاريخ. وأكثر من ذلك 
يشعر وكأن الريح التى دفعته إلى باريس آنذاكء إِنّما كانت تدفعه إلى ذلك المكان 

0000 

بالذات . 


لقد كانت المرحلة الى عاشها مالك بن تبى إذن هى مرحلة إرهاصات النهضة 


)١(‏ مالك بن نبي / في مهب المعركة: ,١66‏ و يتظر فيه أيضا: ا د لحل الاو د ولاق 

(؟)المحدد الروحي للهندوسة:؛ اسمة الحقيقي نارندرا نات دثا داندذ! إدل8 دالوععولي ولد بالهند سنةعجما م» التلم بكرا 
إلى حركة الاصلاح الحرة زمنهه5 هسطنمة) ‏ أي -جمعبة الله التى ضمت نخبة من المثففين منهم طاغور. ثم التحى 
بالرعيم الروحي للهندوسية رام كرشتا فحفتي بثقنه المطلقة وخلمه في الزعامة الروحية سنة مدا م, فتزعم الدعوة 
إلى التجدياه والاصلاح في الاوضاع الاجتماعية والقضاء على التمييز الطائفي؛ مركزآ على أهمية الررحانية الهندية 
والتقدم السادي للغربء نكلاهما في نظره يحاجة إلى الآخر. نشر دعوته في اليابان وأمريكا واوريا في جولاث 
واسعة ومتعددة. مثل الهند في برلمان الاديان المتعقد في شيكاغر عام 859 م؛ ومؤثمر تاريخ الأديان بباريس سنئة 
م توفي سئة 1901 م عن عمر 54 غاماء وتواصلت رسالته في العديد من المؤسات التى أسسها في الهند 
وأمريكا. إديمتري افبير ينوس / الهند موطن الروح). 

(5) فى مهب المعركة: ؟9١.‏ 

2 مأك شاهد للقرن: اذى ينطر أبضا: 8 مهب المعراكة: كدق الالو ولاا, 


- 
مم 


الإسلامية والأسيوية. بمشكلاتها الواقعية» وبما حملته من قوة روحية دافعة» كانت 
المحفر الذي بعث فيه هذه الروح, وأخذ به نحو الاهتمام الجاد بمعالجة مشكلاتها 
والبحث عن السبل الكفيلة بالنهوض بها وتقدمهاء هذه المَضايا التي سيبحث عنها في 
ميادين الفلسفة. وعلم الاجتماع؛ والتاريخ؛ وقد وجد نفسه بالفعل منهمكاً في هذه 
التحقول التلاكة سد كان انا باريسن اكرية انوبا كه مواة ورامك 

ولما كان جرهر أفكاره يدور حول «مشكلات التغيير النفسي والاجتماعي 
الأساسية''' فد وجد في التاريخ مادة التغيير الاجتماعي وحركته. فصب -جهده على 
اكتشاف عناصر هذه الحركة وقوائينهاء مستفيداً من مرجعيته الفكرية الإسلامية واطلاعه 
على التاريخ الإسلاميء والفلسغة الإسلامية؛ لاسيما مقدمة ابن خلدون. وما أضافه إلى 
ذلك من إلمام بأحوال المجتمعات المعاصرة لبعض مراحل التاريخ الإسلامي خلال 
رحلات المسعودي وابن بطوطة وأبي القداء”. 


لم يعن بالتاريخ كتتابع أحداث إلا مين أجل اكتشاف هذه القوانين؛ والشروط 
المحيطة بها. فلم يكن مؤرخاً كالسعردي ومسكويه وابن خلدون وأرئولد نوينبي» 
لكنه كان فيلسوفاً يستمد مسن حركة التاريخ مادة أفكاره» كما كان هيجل ومار كس 
واشبنجار؛ وكما كان ابن خلدون وتويتبي فى بعدهما الفلسفي. 


دفعه اهتمامه هذا إلى إلمام واسع بالنتاج الفكري الاوربي في الفلغفة؛ وعلم 
النفسء» وعلم الاجتماعء وفلسفة التاريخ؛ فهو يستعرض نماذج من خلاصات هذه 
الأفكار إما ليؤسس عليهاء أوليتقدهاء أو اتدل بها تعزيزاً لوجهة نظره التي توصل 
إليها من خلال جهده التحليلي للمشكلات الاجتماعية. فحظرت في أثناء دراساته 


(١)مذ‏ كرات شاهد للقرن! ؟. 
(؟) مذأكرات شاهد للقرن! 8 
(5) في مهب المعركة: من اما 


اسماء كبيرة و كثيرة؛ لفلاسفة وعلساء نفس واجتماع. ومؤرخين. ومن ابرز هذه 
الاأسشاء وأهمها 0 لو" 


0 01 ف 07 7 لا الى (5) ال . (6) 5 
اوتشصست > و تنتان اتأواكتو لحك وحم وامشبنتجطكر ؛ باقفلوشي لوالا 


8 مد : 4 ١‏ الى م 0011 : 00 
بسر ذ بسية جان جاك روسو ١‏ جو ببمو ) حبرو ؛ دذارونت ٠‏ رالفلنتون 8 


روز نبرج'"'. غوستاف جيكيدا “أ ما ركس" ؛ هرمان دي كسرلنج (في كتابه: البحث 
التحليلي لاوربا)””' هيجل”"'» وهيدفلد (الطبيب النفسى)””". وآخرون. 


هذه صورة إجمالية عن دوافع مالك بن بي في فللفة التاريخ. وعن مصادره 
الاسامية التى كونت توجهاته الفكرية؛ أو التى أستعان بها فى صياغاته النظرية؛ فى 
المادة الواسعة التى قدمها فى فلسففة الحضارة: والتى نتناولها فى المباحث الآتبة. 


فيا سكب اترتيج الال باني. 

(1)المسلم في عالم الانتصاد: مة. دار القكرء ط +158 تصوير عن ط ى مها م. 

(17) ميلاد مجتمع: ل كت كك كك مك شروطل النهضة: د ؟؟ 6 تأملات: ا الك ومراضم أخرئ فى مؤلفات أخرى. 
(؛غ) شروط النهفة؛ الى ان جر 

()الصراع الفكري في البلاد المستعمرة: ,6١‏ ٠لا‏ 1717/0018 فكرة كمنويلث اسلامي:67. 
(5) مذاكرات شاهد للقرن: )أكى على حى شروط النهضة: كل 

(1) وجهة العالم الإسلامي: 5 

(8) تأملات: كن القضايا الكبرى: بدن دار الفكن )ذه 2 001 م. 

(9) وجهة العالم الإملامي: 6 

(١٠)ميلاد‏ مجتمم: كل أت دن شروط التهفة: وى ال تأملات: فى -ى القضايا الكبرى! م؟1, 

(91) وجهة العالم الإسلامي: عبت مشكلة النثافة: د اث 

اي مشكلة الثقافة: 7٠١‏ 

36١ وجهة العالم الإإسلامي: ؛ شروط النهفة:‎ )١7( 

)١5(‏ وجهة العالم الإسلامي: ل 

(15) شروط التهضة: ١ن‏ ١ل‏ ان .كح هف 1097 تأملات: ١ت‏ فى مهب المعركة: لال 501 
)١5(‏ شروط النهفسة: ككل مج فك لو جراول 

(17) ميلاد مجتمع: مث مشكلة الافكار في العالم الإسلامي: حن دار الفكر. )ذاه 0 5005م. 

(14) ميلاد مجتمع: ال 01 كل 


المبححث الأول 


مماهيم جوهريةه ذي قلسعة الحضارة 


عند ابن دلوي 


أربعة مفاهيم تتوحد فني مابينها في فكر ابن نبي لتشكل في توحدها الاطار العام 


١‏ مفهوم التاريخ: 

رأى ابن نبي ما يراه فلاسفة التاريخ من فارق بين النظرة إلى التاريخ باعتباره مجرد 
«حوادث تتعاقب» دون ما ربط جدلي بينها0 وبين النظرة إليه باعتباره اسيراً مطرداً: 
تترتب فيه الحوادث ترتيباً منطقياء كما تترتب عن الأسباب مسبباتها»'". 

وعندما تقدم لنا هاتان النظرتان تعر يقين متبايتبين للتاريخ؛ فإن كل من هذين 
التعريفين سينتج لنا نمطأ معيناً من التصور للعوامل المؤثرة في الاحداث أو الصانعة لها. 
وعندها ينعكس هذا التصور علي السلوك إزاء هذه العوامل» فإن كل من التعريفين 
سيد خخل في النتيجة فى تكوين الصورة النهائية لتاريخ أي أمة أو شحبء في أي مرحلة 


فالنظرة الاولى تدفعنا للاهتمام بالتاريخ على أنه «تسجيل ما يطرؤ من حوادث ... 


.15 مالك بن تبى / تأملات:‎ )١( 


على أنه حككم القضاء والقدر». لأن مثل هذه النظرة لا تتوفر على فكرة النظر في 
«أتبامةة واقعية: تازيشنية» تكمة وزاء الحوافك: وعتدما جيل بات الحواوف) 
نجهل نتائجها أيضاًء فتبدو هذه الحوادث قضاء وقدراً «لا يد للإنسان فيه ولا يسعه 
أتافة عسوي الا فقن وماررة قرو 


وفك العكين يق ذللكنق الك » القانة تحيلنا تحده سعورناقها زا الأ حداة: 
«فبقدر ما ندرك من أسبابياء ونقيسها بالمقياس الصحيحء نرى فيها منبهات لإرادتناء 
ومورجيات ل ل 


ونتيجة ذلك فإننا يقدر ما نكتشف من أسرار حوادث التاريخ «نسيطر عليهاء بدلا من 
أن تسيطر علينا»؛ أي أن الإنسان يكون قادراً على توجيه الأحداث والتحكم بوجهة 
التاريخ؛ بدلا من أن توجهه الاحداث وتسوقه إلى «قدره» ليس له فيه يد ولا قدرة على 
التفمير. 


ذلك أن ابن نبي يرى كما سيتضح أكثر لاحقا ‏ أن التاريخ بالدرجة الأولى هو من 
صنع الإنسان نفس فلا هو «قدر محتوم» تخطه «المشيئة» ولا هو «قدر أعمى» تخطه 
١الحتمية‏ التاريخية». فهو يقدم رقية ١‏ كن تفاؤلا حين يضع بين يدي الإنسان مفاتح 
التغبيرء لو سه ل اوم 0 
سل وكناء و تلسبع من أنفسناء من مواقفنا 0 الأشياء) أى امن إراد تنا في كتير الاشناء 
تغييراً يحدد بالضبط وظليفتنا الاجتماعية»” " 


والقرآن الككريم يسدنا بهذا النصورء كما رأى ابن نبي في قوله تعالى: (كُهُمْ خير ير 
آَمَهَ أ أرجت للثاس باحر ِالْمَعْرُوف وتنْهَوْنَ عَن الْمْكر)'" م رف 
فى أشمل دا مهنا ١‏ أ ف ا ايفان لكل تيه تر كن جفور 1 الك االو عا قتع المشردرة 


3١ مالك بن نبى / تأملات:‎ )١( 
(؟) مالك بن نبي را ع‎ 
.15١ ر؟) مالك بن نبى. تأملات:‎ 


(؛)سورة آل عمران: * لال 


والاجتماعية» فإنهما #يكوئان جوهر الأحداث التى تواجهنا يومياء كما يكوئان لب 

) ل 1 : 
التاريخ) ْ : فليس التاريخ فى -حفيفته سوق تجسيد لورادة الإنسان وسلواكه. إنه (قائمة 
إحصانة لنيضات القَاب» وحراكات اليد ومواهب العقل»”"”. 


ثلاثة أبعاد للتاريخ: يرى ابن نبي إمكان تناول التاريخ من زوايا ثلاث» تعطي كل 
منها التاريخ بعد خاصاً له مزاياه وقوانيته الخاصة: 


البعد الأول: بعد نفي؛ بالقياس إلى الفردء وفيه تكون دراسة التاريخ «دراسة 
للانسان من حيتٌُ كوه عاملا نفسياً زمنياً فى بناء حضارة». 


والبعد الثانى: بعد اجتماعي؛ عندما يُنظر إلى الحضارة على أنها مظهر من مظاهر 
الحياة والفكر الجماعي». ومن هذه الزاوية يكون التاريخ «دراسة لشرائط نمو مجتمع 
معين» لايقوم نموّه على خصائص الجنسء أو عوامل السياسة» بقدر ما يخضع 
لخصائصه الاخلاقية والجمالية والصناعية المتوفرة فى رقعة تلك الحضارة». 


والبعد الثالث: بعد كرنيء أو ميتافيزقي؛ عندما نرى أن تطور المجتمع «مجال 
الدراسة؛ مشروط ببعض الصلات الضرورية مع بقسية المجموعة الانسانية. أي عندما 
تكتشف أن هناك أسباباً حارج محيط الجمتمع أي غير منظورة» دمملت في تكوين 
الحدث التاريخى فيه قمن هذا الجانب «يصبح التاريخ ضربا من الميتافيزيقياء إذ إن 
مجاله يمتد إلى ماوراء السببية التاريخية لكى يلم بالظواهر في غايتها». هذا الجائب 
«بفسم الأسباب التي لاتدخل ضمن ما أطلق عليه توينبي (مجال الدراسة) لحضارة 


7 
فالعوامل الداخلة في تكوين مجتمع ما وفي تاريخه؛ لاتنحصر بالضرورة في إطار 
)١(‏ مالك بن نبي ا ا 


(؟) مالك بن نبى / تأملات: 5١‏ 
(*) مالك سن نبي / وححهة العالم الإسلامي: 01 


المجتمع ذاته سواء قام تكوينه على أساس «التحدي والاستجابة؛» أو على أساس 
«الد يالكتيك». فثمة عوامل أخرى بعيدة المصدر قد تكون هي التي طبعت هذا المجتمع 
بطابعها ووضعته في مساره التاريخى. 

فعندما يدرس المؤرخون أسباب انهيار الامبراطورية الرومانية؛ مثلاء فهم يبحثون عن 
تلك الأسباب في نتلاق ينطبق على رقعة تلك الامبراطورية من ناحية» وعلى السهول الشمالية 
التي تدفقت منها القبائل الجرمانية في ما عرف ب «هجرة الشعوب» من ناحية أخرى. 

لكن دائرة البحث أوسع من ذلك: فقد تككون لهذه الاسباب التي ظهرت فى هذه 
الحدود الجغرافية جذور بعيدة في مكان آخر, لايمكن دون التعرف عليها تقديم 
التفسير التاريخي الصحيح لما حدث؛ وبهذا تكون أمام عملية متسلسلة في عناصر 
تكوينها توجد خارج حدود مجال الدراسة. 

ففي هذا المثال نفسه؛ يفول ابن نبي: نجد أن هجرة الشعوب التي اكتسحت 
الامبراطورية الرومانية لم تتولد في النطاق الامبراطوري, أو في النطاق الجرماني» بل 
تولدت في شمال آسياء بانقضاض الشعوب الهونية على القبائل الجر مانية القاطنة على 
حدود روسياء فانقض هؤلاء على القوط؛ فجلا القوط وزحفوا على روما. 

فإذا أضفنا إلى ذلك أن سقوط أسرة الهان في الصين في فجر الفرن الثالث هو الذي 
حرك قبائل الهون؛ وأن قبيلة المغول هي التي حولت هجرة الشعوب الهونية نحو 
الغرب. أدر كنا بذلك أن الأسباب الرئيسية التي حتّمت نهاية الامبراطورية الرومانية إِنّما 
تكمن وراء «مجال الدراسة» الذي يقدم عادة تفسير أحداث التاريخ. 

وهككذا نرى أيضاً أن تأثير رد الفعل الذي حدث في سفح سور الصين قد استغرق 
قرنين من الزمن قبل أن يصل إلى حد ود الامبراطورية الرومانية. لنخلص من ذلك كله 
إلى أنه هناك «خلف الأسباب القريبة» أسباب بعيدة تخلع على تفسير التاريخ طابعا 
ميتافيز قي أو كونيأه' . 


(1)مالك بن ثبي / وجهة العام الا سلامي: لفتشرن8 


غ٠‎ 


هذا الطابع الميتافيزيقي أتى إذن من تعذر اكتشاف الكثير من هذه الأسباب. وهذا 
الطابع نفسه قد يظهر أحياناً على نحو يشبه فكرة «الصدفة» عند بعض فلاسفة التاريخ: لكن 
ابن نبي لا يمنحه طابع الصدفة» وإنما الطابع الكوني الذي يعود به إلى صلات ضرورية مم 
بقية المجتمعات الانسانية» فى علاقة تأثير وتأثر قد يتعذر الكشف عن أجزائها. 

فلماذا اتجهثت يعشن. الحوادث التاريحْية وجهتها الخاصة لترسم تاريخ الشعوب 
والامم بنحو معينء» فيما كان بالامكان أن نتجه وجهة أخرى» نتبعها سيرورة تاريخية 
أخرى لا تشبه الأولى ؟ 

ما هى الأسباب الكامنة وراء تحديد أحد الممكتات مع وجود إمكانات أخرى ربما 
تكون أقرب إلى الوقوع في حينها؟ 


لقد وجد ابن نبي من أمثله التاريخ في هذا المجال ما دعاهء إلى تأكيد البعد 
الميتافيز يقي : عندما وجد أن هناك «بعض الأحداث التاريخية تتجاوز نطاق التفسير 
العقلى البسيط ... بل يبدو أنها متصلة بنظام غير عقلي»!”. 

فالعناصر العثّلية المتصلة بتبمرر لنكء مثلاء وبصفاته الشخصية؛ لا تعطينا تفسيراً 
كافياً لما قام به. فقد كان بإمكانه أن يغزو الصين: وهي من مخلفات جده جنكيز خخان. 
وله في ذلك دواع عديدة؛ منها: الحق الملكي؛ والطموح؛ وسهولة الغلب دون مغرم: 
والعاطفة الدينية. أي جميع العوامل الانسانية التي تقوم عليها سياسة معينة أو حملة 
حرية. لكن تيمورلتك ترك الصين وتوجه صوب كفة أخرىء فحارب ال عل عل:ه!! 
التي كانت في طريقها إلى غزو أوربا بقيادة طغطاميتش. وحارب الدولة العثمانية التي 
جهزت جيشاً قوامه خمسمئة ألف لغزو فينا. 

الأمر الذي يدفعنا إلى أن نتساءل عن الأسباب التي لعبت هنا دوراً تسبب في 
رجمحان ميزان التاريخ على هذه الصورة. 


56 مالك سن لبي / وجهة العالم الإسلامي:‎ )١( 


إن البحث فى أسباب الرجحان هذا لايكفف عن شىء»؛ بل سيضطرنا إلى أن 
تعطيها طابعاً ميتافيز يقيا عندما تكون أسبابها الكافية مجهولة بالمرة. 

فإالى هنا قد يتوقف جهد المؤرخ فينب هذه الظاهرة إما !ف «المشئة» إذا كان 
لاهرتياء أو إلى «الصدفة» إذا كان غَلمانياً. 

أما ابن نبي فيوجّه البحث وجهة أخرى؛ تمكنه من اكتشاف البعد الآخر فى التاريخ, 
وبضفي على ميتافيزيقيته نفسها طابعاً علمياً ومنطقياً. 

فيلك فى البحث الاتجاه الذي يقرأ الأحداث ‏ هذه المرة ‏ بالنظر إلى غاياتها التى 
انتهت إليهاء ليدرك أسرارها الخفية. 

وعلى هذا الاين يُعيد قراءة هذه الظاهرة على النحو الأتى: 

ماذا يمكن أن يحدث لو أتيح لطغطاميتش أن يحتل موسكو ثم وارسر؟ ولو اتيح 
في الوقت نفسه لبايزيد القائد العثماني أن يحتل فيئا ثم برلين؟ 

نو حدث هذا لأذعنت أوربا حتماً لصولجان الإسلام. 

لكن ما الذي يفيده هذا في لغة التاريخ بالنظر إلى واقم الحضارة الإسلامية انذاك؟ 

نقد كانت الحسارة الإسلامية انذاك فى دور تراجعها وانحسارهاء بينما كانت 


أوربا تتطلع إلى إرهاصات فجرها الجديد. كانت الأولى نهاية نظام دارس» وكانت 


الثانية بدأيه نظام جل بك. 


فلو أن تيمورلنك قد اتبع خخياراته الواضحة؛ وبقيت الطريق مفتوحة لبايزيد 
وطغطاميتش لاجتياح أورباء لتنصهر أوربا فى سلطان الدولة الإسلامية التى كانت فى 
طريقها نحو الأفول» إذن «لما استطاع شيء أن يحول دون نهاية الحضارة الإنسانية»'". 


)3 مالك سس نبى / وجهة العالم الاإسلامى: 15 


ومن هذا البحث فى النتائح والغايات يتوصل ابن نبى إلى تفسير ما أمماه إقبال: 
دضطة للمجموع؛ تكشف عن اتجاه التاربخ. فسثل هذه الأسرار تكشف عن وجود 
«خطة عامة؛ تنتظم حركة التاريخ وصيرورته. «وعلبى أساس هذه المخطة العامة للانسانية 
ولحضارتهاء ندرك المعنى الكامل؛ أو المغزى الميتافيزيقي للأحداث»””. 

وعلى هذا الأساس فقط نستطيع أن ندرك لماذا حال تيمورلتك دون قيام بايزيد 
وطغطاميتش بئشر الاسلام فى قلب أوربا: 

فالجواب: لكي تتابع أوربا المسيحية جهدها الحضاري الذي لم يكن العالم 
الإسلامي بمادر عليه منذ القرن الرابع عشر الميلادي؛ حيث كان في نهاية رمقه. 

فما قام به الاميراطور التتريء إذا كنا لانستطيع أن نفهم أسبابه الدافعة؛ فإننا نستطيع 
على ضوء نتائجه أن نفهم أنه العمل الذي يجلو «غاية التاريخ» إذ كانت نتيجته «متطابقة 
مع استمرار سير الحضارة ودوامهاء كيما تتعاقب دوراتهاء ويتم الكشف الخالد عن 
العبقريات التى تتناوب على طريق التقدم»'". 
لشن تحافظ على دوامى وتتحافظ على مسار التاريخ باتجاهه. 

هذا هو الذي أسماه ابن نبي بالجانب الميتافيزيقي» وأسماه أحياناً بالجانب الكوني 
وهي تسمية لاتزيد الأمر وضوحاًء فهي لاتفيد أكثر من إدراك أن للكون سرأء يتمثل في 
خطة عامة للمجميع الذي يكن التاريخ. وليس لهذا من معنى إل في كون التاريخ ذا 
مغزىء وأن ما يجري مما هو غير مفهوم الأسباب والدوافع ليس هو من قبيل الصدفة» 
بل هو كائن عن سر المطابقة مع مغرى التاريخ في استمرار سير الحضارة, 


)١(‏ وجهة العالم الا سلامىي: له 
(؟)وجهة العالم الا سالا مي : 04 


ل 

فالتاريخ له «غاية». و«غاية التاريخ ال تسن ند كنت التقدم نحو شكل من أشكال 
الحياة الراقبة. وهذا ما نطلق عليه اسم الحضارة»""" 

وهكذا يخلص ابن نبي إلى أنه «يجب التأمل نيرسن اللارريخ التي لاتغيير لها؛. وإذا 
كان ابن نبي يجد هذا المبدأ فى القرآن الكريم جليا يأ في مواضع شتّى: كما في قوله 
تعالى: (سَنّة الله التي قدا خلّت من قبل ولن تجد لسُنّة الله تند يل" 

رقوله تعالى: (إنّ الله لآ يقير مَا قوم حتى يقد و ما بأَنفسهِمٌ) 

فإنه ييقى متمسكا بمنهجه العلمى الاستقرائى» فلا يقرر هذا المبدأ بحسب إيمانه 
الديني فقط»ء بل «يجب أن يكون تقريره في ضوء التاريخ»”” 

0 0 الا بكري صداين 


بالذات «اتعناية الالهية: التى تأخذ بيد الإنسان والاجتماع الإنساني نحو مساره التكاملي. 


وهكذا ينتهى ابن نبى فى الخطوة اللاحقة إلى أن: «الانسانية تدين إلى العناية 
الالهية الي تصنع مصيرها تحت قوانين سماوية تسيّر تاريخهاء'” 


.1١ مالك بن تبى / ميلاد مجتمع:‎ )١( 

(؟) سورة الفتح: ع5 

(*) سورة الرعك: ؟11737, 

(1)هال بن نبي 7 شروط التهفة: ع 

(8) مالك بن نبي / فى عهب المعراكة: ,١5‏ 


١‏ - مفهوم المجتمع: 

يتكون المجتمع ظاهراً بدافع من الحاجة والغريزة» إذ لايستطيم الفرد أن ينعزل 
بمفرده ويحاول العيش بجهد: الخاصء لان مصعيرو عه غثر عله إلى الموت: بيذ 
ا ستو ستكر نو : ظلفغة ! لمجتمع هى حفظ النوع؛ وهذا ما نراه فى مستوى | لحشرات 
وسائر الحيوانات؛ لكن وظيفة المجتمع الإنساني لاتقف عند هذا الحد ‏ حفظ النوع ‏ 

)١١ 8 5 5 7‏ 
بل تتعداه إلى مستوى اخرء هو مستوى «تطور النوع ورقيه» . 

عندئذ فالحاجة والغريزة اللتان كنا نعدهما العلة الأساسية لتكوين المجتمع؛ 
سحتلان هرانبة متأخرة: إذ شما ٠اوسلة‏ لوؤنشاء المجتمع 1 ولكضن سيب في إنشائة). 

ذلك لأن المجتمع يضم «ما هو أكثر من مجموعة الأفراد الذين يوُلُون صورته. 
يظح عدداً من الثوابت التى يدين لها بدوامه؛ وبتحديد حصي 

فالمجتمع «ليس هو مجرد تكوين من الأفراد بل هو بنيان فيه أشياء مقدسة متف 
عليها» فإذا فقّدت»ء فقدت الصلات بين الأفراد وتفكك المجتمع وضاعت المصلحة 
التى كانت تمثل 0-0 

ويبرهن ابن نبي على ذلك من وجهين متحققين في التاريخ: 

١‏ فقد يحدث في بعض الظروف التاريخية أن يفقد مجتمع ما شخصيته ويمحى 
من التاريخ؛ ومع ذلك فقد لايتغير عندد أفراده؛ وإنما يصبح الأقراد مجرد أنقاض 
لمجتمم بائدء مهيئة لأن تدخل في بمناء جسد اجتماعي جديد. كما حدث للغال في 


)1١(‏ مالك بن نبى / تأملدت: ام قل 


(؟) مالك بن نبي / ميلاد مجتمع: ؟1. 
(7) مالك بن نبى / تأملات: دا 


1١6 


أعقاب معركة أليزيا''/. حيث اختفى المجتمع الغالي لكن الغال أفراداً لم يختفواء بل 
تحولوا إلى مواد مهيأة للدخول في جد اجتماعي آخرء هو المجتمع الروماني. 

؟- ومن جهة أخرى معاكسة قد يختفي الأفراد الذي يكونون مجتمعاً ما فى نهاية 
جيل معينء لكن المجتمع يبقى ويحتفظ بشخصيته وبدوره في التاريخ» بل قد يفرض 
على القادمين الجدد عبقريته وتقاليده وعاداته» كما حدث فعلا عندما ابتلع المجتمع 
الصيني قبائل المانشو والمغول حين غزو مملكة الصين. 

إذن «فالمجتمع يحمسل فى داخله صفات ذاتية تضمن استمراره» وتحفظ شخصيته 
ودوره عبر التاريخ». و«هذا العلصر الثابت» في خصوصية المجتمع الانساني هو 
«المضمون الجوهري للكيان الاجتماعي». وهو العنصر الذي يتجسد في «شبكة 
العلاقات الاجتماعية» النى تربط أفراد المجتمع في ما بينهم وتوجه ألوان نشاطهم 
المختلفة في انجاه وظيفة عامة هي رسالة المجتمع الخاصة به'”. 

فإذا كان بالإمكان تعريف المجتمع على أنه: «تنظيم معيّن» ذو طابع إنساني؛ يتم 
طبقاً لنظام معين»!”. فإن هذا التعريف يبقى ذو طابع عموميء فهو ينطبق حتى على 
الاجتماع الذي لا تتعدى غايته حفظ النوع» وليس هذا هو ما يريده ابن نبي» فهو لايجد 
معنى لتحديد المجتمم إلا في نطاق الزمن. 

فهناك المجتمع الذي لم يعدل الزمن بطريقة محسّة العلاقات الداخلية بين أفراده؛ 
والمعالم التي تحدد شخصيته. وهذا هو «المجتمع الطبيعي» أو «البدائي». المجتمع 
الاكن ذو المعالم الثابتة» كالتبيلة الافريقية في عصر ما قبل الاستعمارء والقبيلة العربية 
في العصر الجاهلى. 


(1) فى منة 584 م» حيث دخلت بلاد الغال تحت الادارة الانجليزية: ثم ضمت نهانياً مع إعلان الوحدة سنة 1٠66‏ مء 
تبعه الاعلان الآخر سنة 17:0 م الذي اعلتت فيه مملكة بريطانيا العظمى التى تضم: انجلتراء وامكتلنداء وويلز (بلاد 
الغال»» واير لندا الشمالية. 

(؟) مالك بن لبي / ميلاد مجشمع: *1- 14. 

(5) لاد مدت : ينك 


وهناك المجتمع الذي بعدل مع الزمن صفاته الجذرية: طبقَاً لقانون تطوره؛ ويحقق 
النموذج المتحرك. وهذا هو االمجتمع الثار يحي » ”. 

وهذا التمط الا حر من المجتمعات هو فقط الذي يقصده اين ثبي بمصطلح 
١مجتمع'‏ دون التمط الاق 

وعليه يصبح المجتمع عند ابن نبى -هو: «الجماعة التي تغيّر دائماً خصائصها 
الاجتماعية بانتاج وسائل التغييره مع علمها بالهدف الذي تسعى إليه من وراء هذا التغيير»"". 

أي أن «فكرة الحركة” هي التي تميز «المجتمع؛ عن «اتجمع الأفراد:" ". 

ومن هنا يعود ابن نبي ليحدد التعريف الأول للمجتمع» ليصيح تعريف المجتمع؛ 
بناء على هذه الفكرة؛ على النحو الآتي: «هو تنظيم إجتماعي ذو طابع إنساني. يقوم على 
عناصر ثلائة تكون خصائصه الاجتماعية؛ هي: 

حركة يتسم بها المجموع الإنساني. 

وإنتاج لأسياب هذه الحركة. 

عو تحني لاا ها . 

إذن لاتكتسب الجماعة الإثسانية صفة المجتمع إلا عندما تشرع في الحركة» أي 
«عندما تبدأ في تغيير نفسها من أجل الوصول إلى غايتها». 

واللحظة التي يبدأ فيها مجتمع ما حر كته التغييريه هذه هي التي تمثل عند ابن نبي: 
المسللاد مسجتمع! 0 


(١1)ملاد‏ مجتمع: ا 
(؟) ميللاد مجتمم: ١‏ 
(77) ميللاد مجتمع: 10, 
(4) مكراد مجتمع: بهل 
(2) سالاد مجتمع' /, 
(1) مبلاد مجتمع: 16, 


 *‏ مفهوم الحضارة: 

لايتوقف ابن نبى فى تعريف المصعطللح ذي الدلالة الاجتماعية أو النفسية عند 
التعاريف الجامعة, وإنما يتناوله من زاوية مائز دقيق كمعامل حيوي يدل على 
خصوصيته الحيوية اجتماعياً ونفسياً. كسا فعل في تعريف المجتمع ليميز بين #تجمع 
الأفراد» وبين «المجتمع» على أساس الحركة والتعديل المطرد في شبكة العلاقات 
الاجتماعية. 

وبالاسلوب نفسه يتعامل مع اصطلاح الحضارة؛ فيرى التعريف الشائع من وجهة نظر 
علم الإنسان» والذي يعرف الحضارة على أنها: كل شكل من أشكال التنظيم للحياة»'" 
يراه تعريفاً فضفاضاً يندرج فيه حتى الاجتماع القائم على تكديس الأفراد لاغير, 
والذى لاتتعدى غايته مستوى حفظ الترع. 


33 فهو تناول «الحارة» من وجهه نغلر وتطيقية» لمشح هذا الاصطلاح دلالمه 


فالتحضر في أبسط معانيه: اهو أن يتعلم الإنان كيف يعيش في جماعة» ويدرك 
في الوقت ذاته الأهمية الرئيسية لشبكة العلاقات الاجتماعية في تنظيم الحياة الانسانية 
من أجل وظيفتها التاريخية»"". 

ومن وجهة النظر الوظيفية هذه تكون «الحضارة» هي: «مجموع الشروط الاخلاقية 
والمادية النتي تتح لمجتمع معين أن يقدم لكل فرد من أفراده: جميع الضمانات اللازمة 
لتطوره»'". فالمدرسة؛ والمعمل» والمستشفى؛ ونظام شبكة المواصلاتء والأمن في 
جميم صوره عبر سائر تراب الوطنء واحترام شخصية الفرد, تمثل جميعاً أشكالا 


(1) مالك بن نبى / الققايا الكرى: 5 
5) مالك بن بي مشكلة الافكار فى العالم الا سلامي: لاك القضايا الكبرى: ؟1. المسلم في عالم الانتماد: 31ى, 
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نوك كافنة: التساعلة التي يريد ويقدر المجتمع المتحضر على تقديمها للفرد الذي سمو 
3 
أليه . 


فالحضارة» على هذاء ليست «أي شكل من أشكال التنظيم؛. بل هي: 

«شكل نوعى خاص بالمجتمعات النامية» بحي يجد هذا الشكل نوعيته فى استعداد 
جه التجمواك لأداء وظلة مع انس السجفيم لامكل ف سؤالة كتين معراء: لاق 
حيث رغبته» ولا من ححيث قدرته. أو بعبارة أخرىء لا من حيث أفكاره؛ ولامن حيث 
ماله . 

فالحضضارة؛ من وجهة النظر الوظيضية: هي ذلك المائز الذي يميز المجتمم النامي 
المتقدم عن مجتمع راكد متمخلف. أي هي التي تميز «المجتمع» عن «تجمع الأفراد». 

والحضارة هي التي تشكل هذه القدرة وهذه الارادة اللتين لاتقيلان الانفصال عن 
وظيفة المجتمع النامي؛ داخل المساحة الخاصة به. 

وهذا التصور ينقلنا إلى خطوة لاحمة؛ فالحضارة هي الى تنتج العغدرة والارادة 
الافكار والابداعات» وليس العكس. 

فالحضارة ليست هي من نتاج الأفكار والابداعات والانجازات العملية» بل هي نتاج 
مجموع الفظروف التاريخية. التى بطلى عليها ابن نبي اسم «الشروط العامة للحضارة». 
فعندما نتوفر هذه الشروط العامة في مجتمع ماء تنبعث فيه حضارة» فتخلق في أفراده 
القدرة والإرادة, 

أي أن الشروط العامة للحضارة هي التى تفسر ظهور الحضارة ونموّهاء وليس عمل 
الافراد المبدعين فيها. فالحضارة؛ باجتماع شروطها العاملة» هي الى تنتج هؤلاء 
المبدعين» وليسوا هم الذين ينتجونها. فهي البيئة التي تصبح فيها العبقرية البشربة منتجة. 

فالظروف العامة للمجتمع الإسلامي مثلا ‏ في عصر ابن سيئاء هي التي حققته 


(١)المضايا‏ الكبرى: *). 
(1)القضايا الكبرى: ”3< 


بالصورة التي برز عليها إلى الوجود. وأيضاً فإن غاليله ودانتي وأمثالهم ليسوا هم الذين 
صنعوا النهضة في أوربا الحديثة» ولكن شروط هذه النهضة التي كانت متوفرة في أوريا 
هي التي صنعتهم ". 

فكل الإبداعات التي تظهر في مجتمع ما هي نتائج لسبب عام» و«النتيجة لاتسبق 
سببها». إذ من البديهى أن الأسباب هي التي تكن التتائيج» وليس العكس. 

فالحضارة إذن هي التي تصنع منتجاتهاء وليس منتجاتها هي التي تصنعها"". 

وعندما تبدو الحضارة على أنها نتيجة الجهد الذي يذله كل يوم الشعب الذي يريد 
التحضرء وإرادة هذا الشعب إزاء الحضارة. أي عندما يضع في كل تفصيل من تفاصيل 
حياته مضمونه الأخلاقي والجمالي والعلمي. حتى يكون هذا التفصيل كأنه خطوة نحو 
التقدّم'". فإن هذه الإرادة ثم القدرة على تحقيقها إِنّما هما ثمرة الحضارة التي لايمكن 
لها أن تكون قبلها. 

وعلى هذا يميز ابن نبي حالتين تاريخيتين: حالة مجتمع يبني ذاته على قاعدة 
حضارة؛ وحالة مجتمع آخر يبني ذاته على قاعدة منتجات الحضارة. تمثلت الأولى 
حديثاً في اليابان» وتمثلت الثانية في الوقت نفسه في العالم الإسلامي. 

إذ بينما استطاع المجتمع الياباني أن يقطم أشواطأً متواصلة صوب التقدم, بقّي 
المجتمع الاسلامي الذي قام على تكديس منتجات الحضارة, لا على قاعدة حشارة, 
يتلكأ في مشيته' ". 


من هنا تكون عند ابن نبي اعتقاده الراسخ بأن: «مشكلة كل شعب هي في جوهرها 
مشكلة حضاربة.. 


.10 4+ القضايا الكبري:‎ )١( 

(")العضايا الخبرى: دى تأعللات: 3 فى مهب المعركة! لاثاة فكرة الافر بقية الأسيونة: اخ 
(') فى مهب المعركة: 156 لل 

(4؛) مشكلة الأفكار فى العالم الإإسلامىي: ال 
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و«أن التفكير فى مشكلة الإنسان هو تفكير فى مشكلة الحضارة»'". 
أما كيف تنشأ حضارة في مجتمع ما؟ 
فإن الاجابة على هذا السؤال تمثل جوهر أفكار ابن نبى ومدارها الرئيسى. 


وخلاصة ذلك في أوجز عبارة هي أن الحضارة داثماً وفي كل الأحوال: «هي تاج 
فكرة جوهرية؛ تطبع على مجتمع في مرحلة ما قبل التحضرء الدفعة التي تدخل به 


؛ - مفهوم الثقافة : 

الثقافة هي الاخرى لا عرف تعريفاً نظرياً سطحياً على أنها مجموعة المعارف التى 
يتم تحصيلها عن طريق المدرسة» بل هي من ناحية عملية ما يتمثل من سلوك» فهىي 
(اميعجمرعة من الصفات الخلعفة وَالمَيم الااجتماعية» العين تطيع المسحيط اللاجتماعى 
بطابعهاء فتؤثر في الفرد متذ ولادته «وتصبح لاشعورياً العلاقة التي تربط سلوكه 
باسلوب الحياة فى الوسط الذى ولد فيه». 


فالثقافة هى: «المحيط الذي يشكل فه الفرد طباعه وشخصيته) ”. 


لذا فهي نظرية في السلوك؛ أكثر من أن تكون نظرية فى المعرفة' “. فلا يسوغ أن 
تعد علماً يتعلمه الإنسان؛ بل هي محيط يحيط به» وإطار يتحرك داخيله'”. فهي ظاهرة 
ناجمة عن البيئة ولج يف ادرو . 


(1) تأملات: دان مشكلة الثقافة: .٠٠١‏ 

(؟) مشكلة الأفكار في العالم الإسلامي: .4١‏ 
() مشكلة الثمافة: 4؛. شروط النهضة: ؟د 
()) شروط النهضة: هم 

(0) مشكلة الثقافة: جر 

(5) القضايا الكبرى: 0 


فهى إذن علاقة متبادلة بين الفرد وبين المجتمع. تحدد السلوك الاجتماعى لدى 
الفرد باسلوب الحياة في المجتمع؛ كما تحدد أسلوب الحياة في المجتمع بسلوك الفرد. 


وبهذا تكون «البيئة الاجتماعية» هى العامل الاساسى فى تكوين ثقافة الفرد. 


لكن ثمّة عامل آخر يسهم في تكوين الثقافة» وهو «البيئة الطبيعية» بما تحمله من 
ألوان وأصوات وروائح وحركات وظلال وأضواء وأشكال وصورء تتجمع فى نفسية 
الفرد ثم نظهر في صورة عناصر ثقافية تندمج في وجوده الأخلاقي وفي بنائه الأساسي. 
فكل هذه الظواهر والأشياء إذا ما ذابت في كيانناء وانسابت في لا شعورناء تجلّت في 
عقولنا في صورة أفكار عملية» ثم تحولت إلى صيغ فتية» إلى تنوّع في الازياء وفي 
الصناعات وفي أنواع الفنون كالشعر والرسم والموسيقى وغيرها”". 


ومن مجموحّ المكونين؛ الاجتماعي والطبيعى» تكون الثمافة م الجو المشتمل على 
أشباء ظاهرة؛ مثل الاوزان والاحجام والألوان والحركات» وعلى شما باطئة» كالأذواق 
والعادات والتقاليد. بمعنى أنها الجو العام الذي يطيع أسلوب الحياة فى مجتمع معين 


> (ك) 


وسلوك الفرد فيه بطابع خاصء» يختلف عن الطابع الذي نجده في حياة مجتمع آخر 1 
ومن الناحية الوظيفية فإن الدور الأساسي للثقافة هو أنها: «تعلمنا: العيش المشترك, 
والعمل الفتترك وخصوصا الكفاح المشترك»” ". 
ومن هنا تتكشن علاقتها الأكيدة بالحضارة: 
فهي الوسط الذي تتكون فيه جميع خصائص المجتمع المتحضرء وكل جزئية من 
جزئياته» تبعاً للغابة التي رسمها المجتمع لنفسه. 
)١(‏ مشكلة الثقافة: حم 


(1) تأملات: 17, القتبايا الكرى: الى 
(9) مشكلة اثثقافة: 54ل, 


إد إنها في إطارها اا اتح لي إصار حساة واحصدة يجسع بين رأعي الغنم 
ا والعالم واأدمام - جمعا توحد ببنهم فيه دواع مشتركة؛ وهكذا 


ثم هي في معناها الخاص: تهتم بكل طبقة من طبقات المجتمع في ها يناسبها من 
وظيفة تقوم بهاء وما لهذه الوظيفة من شروط بخاصة' . 

إذن هى باختصار: «المحيط الدى يعكسن حضارة معيئلة: والذي يتحرك فى نطاقه 
لقان المع 7 

وبناء على هذا التفصيل والشمول فإن الثقافة سول تتفمّن: «الفكرة الدينية» باعتبار 
أن الفكرة الدينية هي التي «نظلمت الملحمة الانسانية في -جميع أدوارهاء " 

وعنلما توقف اببن نبي: وهو يعرف بالحضارة. عند مفصل أساسي ة فى أفكاره. 
مفاده: :إن كل شك اق مسسكلة الاتعنان نعو تقار ل مشتكلة الع فيو قاين 
يكشف عنه من علاقة بين الثفافة والحضارة» يذهب إلى أعماق تلك الفكرة ليستنتج أن 
«أي تفكير فى مشكلة الحضارة هو فى جوهره تفكير فى مشكلة الثقافة؛. ذلك لأن 
الحضارة فى جوهرها #عبارة عن مجموعة من القيم المحققة» التي هي الطابع العام 

وتيجحة ذلك كله في لغة التاريخ: (إن مصير الإنان رهن دائما بعقافته »2 

عندثد» إذا كان مصير الإنسان رهصن بثقافته» وكانت الثقافة هى دالة الحركة 
والحضارة في ممجتمم متتحضر متحرك» فما هو الحال في مجتمع متخلف» راكل؟ 
)١(‏ شروط التنهضة:؛ عى مشكلة الثقافة: سد" 
(؟) مشكلة الثقافة: 4 شروط النهضة: فد 


() مشكلة الثقافة: مه شروط التهضة: كد 
(4) مشكلة الثقافة: 1١ل‏ 


هل هناك «ثقافة تخلئ» تنتج أسباب التخلف» كما أن هناك ثقافة تقدم تنتج 
أسباب الحركة والتقدم؟ 


يرى ابن نبي أن الذي يحقق وجود الثقاقة هو فقط وجهتها الوظيفية» التي تتمثل في 
«العمل المشترك والكفاح المشترك». فعندما تنعدم الوظيفة الاجتماعية للثقافة فلحن 
أمام حالة يجب أن نطلق عليها حالة «اللاثقافة». فهناك «ثقافة» تخلق الشروط النفسية لما 
هو تقدمء وهناك «لاثقافة» لاتنئج شيئأء فيظل المجتمع راكداً ساكنأء أي متخلفاً”". 
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٠: خا*صك‎ 

من خلال هذا التصور واليتاء المفاهيمى تكتمل عند ابن نبى الوحدات الثلاث - 
المجتمع والحضارة. والثقاقة - في لسق متجائس. 

فالمجتمع فقط هو ذلك الذي يحقق النموذج المتحركء والحضارة فقط هي ما بمير 
مجتمعاً متح رك نامياً عن آخر ساكن راكدء ثم الثقافة هي فقط تلك العلاقات التي تنتج 
أسباب الحركة والتقدم والتنمية. 

وبهذا التوحد بين الوحدات الثلاثة» تتوحد الصورة في جدلية عميقة مع مفهوم 
التاريش؛ الذي هو في حقيقته قائمة إحصائة لنبضات القلب» وحركات اليده ومواهب 
العقلء أي هو القائمة الاحصائية لحالة المجتمع (النموذج المتحرك) التي هي الثقافة 
التي تعكس الحضارة. 

وبيعبارة ار فالتاريخ هر مجصسوع الحركة التى خلقتها «الثمافة» فى االمجتمع" 
لتعكس «حضارة؛ ذات معالم خاصة. 


(1)مشكلة الثقافة! معدب حسى 


المبحث الثاني 


الحضارد 


شروطها الحامك وعتاصرها 


نظر ابن نبي إلى التاربخ على أماس أنه سلسلة من وحدات تاريخية متتابعةه أطلق 
على كل واحدة منها اأصطلاح «حضارة». معتى هذا أن دراسة أي مرحلة من مراحل 
تاريخ مجتمع ماء هي دراسة لنصيبه من الحضارة في ثلك المرحلة من تاريخه. كما أن 
ستابعة المسيرة الانسانية عبر التاريخ ما هي إلا متابعة ورصد لادوار حضارية متعاقبة مع 
الزمن. لذا شكلت فلسفة الحضارة موضوع فكر ابن نبي وهدار دراساته وأبحائه. حتى 
اخريات حياته واصفاً اهتمامه هذا بقوله: «إن المشكلة التي استقطبت تفكيري واهتمامي 
منذ أكشر من ربع قرن وحتى الآن هي مشككلة الحضارة»'". فهي أصل مشكلة الإنسان 
وجوهر مشكلة كل شعب من الشعوب وأمة من الأمم. 

وقد تميز تتاوله للحفارة عن سابقيه: من إسلاميين وغيرهم. بأفكار جوهرية 
عت واد اروف وانضية لقو أطلت ادا حيهة# ويدةة د اتلبين البعد النفسي - 
الااجتماعي الذي نظر من خلاله طابعاً جديدا على حركة التاريس. تعدى جدود 
الظواهر التاريخية التي شكلت في سببيتها المتسلسلة المنطلق الأساس في تفسير التاريخ 


()فى سوار معه فى سن ١160م‏ نشرثه مجلة الشبان المسلمين: العدد ااام ريم الأول 41 مأيو الاكاء عمس 35ل 9ل كما في: 
سليبان الخطيب / فلسمة الحضسارة عاد مالك بن نبى: 707 المعهد العالمى للفكر الاسلامى. لط ب اللدا” 


222 


وفق «القوانين الطبيعية» الخلدونية؛ أو «الد يالكتيك؛ الهيجلي ثم الماركسيء أو 
«الاستجابة» التوينبية: ليذهب ابن نبي إلى ماوراء ذلك كله؛ بحثاً في جذوره العميقة 
وكشفاً على أسيابه الجوهرية؛ في التركيبة النفسية ‏ الاجتماعية؛ التي هي الأساس فى 
كل عمل تاريخيء وفي كل لا عملء أو ركود؛ أو تراجع يشهده تاريخ مجتمع ما في 
مرتحا قو عر اول 


فأقام من ذلك الجهد التحليلي الموسم تصوراً دقيقاً وشاملا لكل ما يتصل 
بالحضارة» في كل دور من أدوارها ولون من ألوانهاء في شبكة معقّدة من القوانين 
النفسية والااجتماعية والتاريخية. ظهرت فى صورة نسى فلسفي متجانس ومتماسك. وقد 
وجدنا أول معالم هذا التجانس والتماسك في ما توصل إليه من خلال وجهته 
الاجتماعية في البحث من تود بين المفاهيم الأربعة التي تشكل الاطار العام لفلسفته؛ 
أى: التاريخ» والمجتمع»ء والحضارة؛ والثتقافة. 

في هذا البناء الفلسفي تبدو الحضارة نتاجا لمجموعة من «الشروط العامة التى 
اله وؤيع دكن لأس رن كله تاقينا رف بافعباوه عله مو ضو نه تأمة لهاء فهى 
تلاز مه مكاناً مانا 

والحضارة قبل ذلك لها «عناصر» أساسية تؤلف مجتمعة مادتهاء هذه العناصر هي 
التي ستخضع إذن لتأثير تلك «الشروط العامة؛ التى تحقق فاعليتهاء ولهذه الفاعلية 
نتيجتها الطبيعية التى لاتتخلف عنهاء وهي الحضارة. 


ووفق هذا التخطيط نتناول هذا المبحث في محورين؛ يعرف الأول بالشروط العامة 
للحضارة. ويتابع النانى التعريف بعناصر الحضارة والعلائق الضرورية بينها. 


المحور الأول الشروط العامة للحضارة: 
هناك عوامل تتمايز في مواضيعهاء لكنها لاتوجد منفصلة عن بعضهاء بل يؤثر بعضها 
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ببعض وتتداخل في وظائفها لتؤلف نسيجاً مشتركأء هو المجموع الكلى للشروط العامة 
للحضارة. هذه العوامل صى: 


١‏ الثقافة في عوالمها وعناصرها: 

من خصلال التعريف المفصل المتقدم للثقافة: باعتبارها المحيط العام الذي يطبع 
أسلوب الحياة في المجتمع وسلوك الفرد فيه بطابعه الخاص؛ وهو المحيط المشتمل 
على أشياء ظاهرة كالاوزان والألوان والحركات» وأشياء باظئة كالأذواق والتقاليد 


والعادات؛ من هذا التعريف يبدو أن الثقافة تتألف من عدة عوالم: يفصلها ابن نبي في 


أ -عالم الأشخاص. ب عالم الأفكار. 
جد غاله الأشباء: د -عالم العناصر والظواهر الطبيعية””. 


وكل واحد من هذه العوالم مؤلف في نفسه من أجزاءء وهو لايكتسب معناه ولا 
يحون ذا جدوى مالم يتحول إلى <ثركيب» جامع لكجزائة فعالم الأعخام لايكون ذا 
نشاط اجتماعي فعال إلا إذا نُظُم وتحول إلى «تركيب». وفي المجال الاجتماعي فإن 
الأفكار والاشياء لايمكن أن تتحول إلى عناصر ثثافية إلا إذا تألفت أجزاؤها فأصبحت 
ت ركياً. فنيس للشيء المنعزل أو الفكرة المتعزلة معنى أو تأثير. وفى المجال الطبيعي 
أيضاً فإن ذواتنا تتمثل معطيات الطبيعة على صورة تركيب لمجموع الألوان والأوزان 
والروائح والاصوات والحركات وغيرها. «ومن مجموع هذه التراكيب الجزئية يتألف 
تر كيت عام: هو الثقافة: ". 


ومجموع الشراكيب هذا لايتألف من مجموع عددي لتراكيب منفصلة؛ وإِنْما من 


(1) مشكلة الثقافة: ؟3, 
(؟) مشكلة الثقافة: 31 
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العلائق الضرورية القائمة بينها. فإذا كانت الأفكار هي: «المنوال الذي تنسح عليه 
الأعمال/”". فالأعمال إِنّما هي تصرف عالم الأشخاص بعالم الأشياء وعناصر الطبيعية. 
فهناك «علاقات محددة بين الأفكار وبين ضروب النشاط؛ فاذا انعدمت هله العلاقة .. 
واجهتنا استحالة في أدائنا لأي نشاط»"".. فالعلاقة بين «الفكرة» و«الشيء؛ فى الثقافة فى 
حركة متواصلة؛ فهما مر تبطان ومتعاونان تعاون الذراع والعجلة في الآللات التي غير 
حركة أفقية إلى حركة دائرية» فالذراع هو الفكرة؛ والعجلة هي الشيء'". 

في هذه العلاقة الترابطية يريد ابن نبي أن يختبر الفلسفة المثالية التي تعطي الاسبقية 
للفكرة. والفلسفة المادية التي تعطى الاسبقية للشىء. 1 


فمن العسير جدأ ‏ يرى ابن نبي أن نصل إلى تمييز موضوعي بين دور الفكرة وبين 
دور الشيءء يجعل أيا منهما هو السبب في هذه الحركة المتواصلة. إلا أنه في ظروف 
تاريخية خاصة قد يمر التاريخ أسبقية 7 لأحدهماء كما حدث غتدما فد لبعد 
الالماني السيطرة على عالم أشيائه إلى ححين بسبب الحرب العالمية الثانية» لكنه احتفظ 
بالقدرة على إعادة إنشائه مرة أخرى. وهنا تسجّل الاسبقية للأفكار» وتظهر قدراتها 
الخلاقة, وكأننا نرئ العجلة تتوقض دون أن تتوقف الحركةء حركة الذراع'". لينطلق 
من هذه الملاحظة لظاهرة تاريخية فيقرّر أسبقية الفكرة دائماً في انتقال المجتمع من 
حالة المر كود إلبى حالة الحركة. إذ إن «أي مجتمع في بدايته لايكون قد شاد بعد عالم 
أشيائه؛ بل كل ما هنالك أن عالم أفكاره يبدأ فى التكو يد 


ولهذه النديجة أهيمتها الفائقة التي سيؤسس عليها ابن نبي أساس الانطلاق الأول 
للحضارة» كل حضارة؛ ولميلاد مجتمع؛ أي مجتمع في التاريخ. هذا المبدأ له موضع 


)١(‏ مشكلة العقافة: لم 
(' مشكلة الثفافة: كر 
(5) مشكلة الثقافة: 14. 
(4) مشكلة الثقافة: 14 م4 
بم معكلة اأعثافة: 44 


آخصء أما هنا فنواصل البحث فى الشروط التي توفر لتلك العوالم الأريعة فاعليتهاء ابتداء 
ب «الفكرة» و«الشىء". 


إن فاعلية الفكرة «رهن دائماً بشروط نفسية واجتماعية تتنوع بتلوع الزمان والمكان.. 
أي أنها لاتكون فاعلة إلا عددما تكون ذات صلة وليقة بالوسط الاجتماعى:””. 

ومعشى هذ! يتضمم بقلب العبارة؛ أي أن الفكرة لاتكون فاعلة إلا عندما يكون 
الومعل الاجتماعى مهنا لهاء قادراً على استلهامها. أي أت الفكرة والشىء «لايخلقان 
ثقافة إل من خلال اهتمام أسمى» يتحلّى به الفرد؛ ليمثل بالنسبة له «علاقة عضوية بعالم 
الأفكار وعالم الأشباء؛ تلك العلاقة الفرورية التي بدولها يفقد الفرد قدرته على 
استلهام الفكرة والسيطرة على الشيء. 
الاهمام الاأسمى مفقو دا فى المجتمع الإسللامي منف صهلد أبن خلدون ىن المرن التاسع 
عشر الميلادي» فإن أحدأ في ذلك المجتمع لم تكن لديه القدرة على استنطاق فكرة ابن 
خلدون. لأن ذنك المجتمع لم يكن بعد قد أسسس نشاطه العقلي والاجتماعي على 
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خلامة ذلك أن دور الفكرة والشىء وفاعليتهما مشروطان بصلة الإنسان يهمء 
والأعسر هكذا مع العرالم الأخرى للثقافة» قالقيمة الثقافية لهذه العوالم «تخشع دائما 
لصلتنا بهاء'”. هذه الصلة هي التي تحقق لكل من هذه العوالم (التركيب) الفروري. 
إذن فلكى نستحدث تركيب العناصر الثقافية «يبغى أولا أن تحقق شرط جوهى» هو أن 


(1) مشكلة الثقافة: 1 ). 

(1) مشكلة الثقافة: +. ومن حق ابن نبي أن يشير عنا إلى نفسه باعثباره ابن الغرن العشر ين الذي استطاع إمنتنطاق فكرة 
ابن ندوتء مخصرساً وأنه لايمنح الففمل في ذلك إلى عبقريته بل إلى المستوى الاجتماعي العام الذي كان قادراً 
على خخلقه. 

و) مشكلة الثقافة: 5 


تخلق وات نوق الصملة :افر وريه ٠:‏ بين الفرد وبين العوالم الأربعة المذكورة»'' . هذه 
الصلة تبدأ أولا بعالم الأشسخاص: كونه الرصيد الثقافي الأول الذي يرود الفرد 
بالمقاييس الذاتية التى تحدد سلوكه. فأساس كل ثقافة «هو بالضرورة (تركيب) 
و(تأليف) لعالم الأشخاص»"". 


وعلى الرغم من أن عملية التركيب هذه تتم تلقائياً إذا ما واصل المجتمع تطوره 
الطبيعي'”؛ إذا إن هذه الصلات هي في أصلها مرتبطة بغريزة (الحياة في جماعة) عند 
الفرد. فتستخدمها القبائل الموغلة في البداوة لكي تتجمع. إلا أن المجتمع الذي يتجمع 
لتكوين حضارة:؛ فهو وإن كان يستخدم الغريزة ذاتهاء إلا أنه ينمّيها ويوظفها #بروح 
خلمقى سأم). 

يقول العالم النفاني هدفيلد: «لقد أثبتت التجربة أن اختيار الفرد لمثله الأعلى 
أهدى طريق إلى السعادة» مؤكداً «أن هذا المثل الأعلى أعظم من أن يكون حكما 
خاصا نتبسجة تفكير الفرد)”. 


وهكذا نعود إلى محورية الفكرة: التي توصلا إليها آنفاً. غير أن الفكرة هذه ستتخذ 
يتان لين لت طايع ,لكر ليتع اكتوني تار سنة عرق متاو لفكي ارود ينا 
«المثل الأعلى: أو «الروح الخلقي السامي» هو إذن «ملحة من السماء إلى الأرض» يأتيها 
وكا يديت رع اداه السك ع مما كن يشير إلى ذلك القرآن 
الكريم في قوله تعالى: (و لف : بن فُلُوبهم لو أَنْفقْتَ مَا في الأرض جَميعاً مَاألَفْتَ 
ين لوبهم ولكن الله أ لف ببنهم)”0. 


)١(‏ مشكلة الثقافة: ؟ى 
(05) مشكلة الثقافة: 3 
() مشكلة الثقافة: عد 


(غ) ميلاد ممجسمع : 8 
(ة) مشكلة الثقافة؛ ون والآية من سورة الأنفال: ل 


وتحد مدا فإن عفلية التركيت هذة اتجريها الشرازة الروسية عندما يدن تبكر شدي 
الحغمارات» ". وفي هذا التركيب يحتل «عالم الأشخاص: الاولوية؛ كونه الوسيلة إلى 
تحقبيق شبكة العلاقات الاجتماعية التي يستطيع من خلالها السيطرة على عالم الأفكار 
وعالم الأشيا فبدون بناء عالم الأشخاص لايتحقق معنى لأعي من العوالم الأخرى. 

والمبدأ الذي ينظم علاقات الأشخاص تنظيماً يناسب المصلحه العامة» إِنّما هو: 
«المبدأ الأخلاقي». 


فهذا هو إذن العنصر الأول من العناصر الثي تقوم عليها اثقافة». فهر المبدأ الذي 
يقرر الاتجاه العام للمجتمع بتحديد «الدوافم والغايات». 

لكن لهذا الاتجاه «صورته» أيضاً؛ التى يحددها مبدأ آخرء بل عنصر آخر من 
العناصر التي تقوم عليها ثقائة» وهو «ذوق لحان الذي يحرك الهم إلى ماهو أبعد من 
مجرد المصلحة؛ وريضيف إلى الواقع الأخلاقي دوافم إيجابية أخرى من شأنها أن تعدّل 
من يعض الدوافع السلبية التي ربما يخلقها مبدأ أخلاقي جاف في سلوك الفرد قد 
يصعلدم مع الذوق العام. 

وبهذا تتحقق الفعالية الموجهة توجيهاً إيجابياء وإذا كان التاريخ عبارة عن قائمة 
إحصائية للفعاليات (الحركات والأفكار) فمن البديهي أن المجتمع الذي يسجل يومياً 
عدداً أكبر من الفعاليات يكوّن لنقسه محصولا اجتماعياً أكير. هذا هو ميدأ «المنطق 
العملى» ال يشكل العنصر الثالث من العناصر التي تقوم عليها الثقافة. 

وهذه العناصر الثلاثة لاتكوّن لوحدها شيئاً إن لم يكن في متناول الممجتمع الوسائل 
اللازمة تكويئه و«العلم» أو (الصناعة») بحسب تعبير ابن خلدون, هو الدى يمكن من 
توفير تلك الوسائل» فالعلم هو العنصر الرابع الذي لايتم بدونه تركيب الثقافة ومعناها"”'". 


(1) مشكلة النعافة: 4 


ر5) تاملات؛: علد لود 
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ويتمام هذا التركيب تجتمع شروط الفعالية في المجتمع. 


وهذا يعني أن النشاط الايجابي في أي مجتمع إِنْما يقوم على فصول الثقافة الأربعة: 
ينيهيا الأ خلدق :ودتكتغيا السجالة وستطةيا العملى 6« فنها الصناض *. 


؟ - البيئة في بعديها؛ الطبيعي والاجتماعي: 

لليبثة أثرها البالغ في طبيعة الفرد وطبيعة المجتمع. وليس هو بالأثر المحدود؛ أو 
الذي يمكن توقم عدمه ابتداء؛ بل هو يأخذ في الأحوال الطبيعية طابع الفعل الحتمى. 
حتى إن استقصاء أحوال المجتمعات فى عصورها وأماكنها المختلفة يقود إلى 
الاستنتاج بأن «الفرد مسيّره وإلى -حد كبيرء بميزاته التاريخية والجغرافية» قبل أن يكون 
مسير! بمواهبه الشخصية». فأيا كانت معادلة الفرد الشخصية فإنّه مرتبط مقدماً ب «القانون 
العام» ل «حتمسية) سمح عن انتسابه «#لوحدة» تسيطر عليها مجموعة من العوامل ؛ طبيعية 
0 

لكن هذه «الحتمية) عند ابن نبى» كما عند الكثير ممن سيق كأئلة لقف تبعاً 
تلمكان والزمان. 


ولكل من البيئتين؛ الطبيعية ‏ الجغرافية: والاجتماعية؛ طبيعة تأثيره العخاص, 
أثر البيثة الطبيعية: 
تقدمت الاشارة إلى فعل الطبيعة في عالم الأقكار من خلال معطياتها من ألوان 
وأوزان وروائح وأصوات وغيرهاء فهي مجال يشتمل على عئاصر تفرض وجودها على 
الإنسان» وتوحي له بقدر من أفكاره. وتطبعها يطابعها الخاص «من الذوق الجميل؛ أو 
السماجة السيوية" 
(1) مشكلة الشتائة: 111 ككل 


)١(‏ فكرة الانريقية الأسيوية! كر 
(5) مشكلة الثقافة: 1ه 


غير أن ابن نبي لم يتوسع في تفسير هذا النوع من التأثير. حتى في بعده الجديد. أي 
الذوق الجماليء ذي الصلة الوثيقة بالأثر النفسي للطبيعة» هذا البعد الذي لم يوفه أحد 
حقه مع أن اهتامات ابن نبي في التحليل النفسي تدعو إلى منح هذا الجانب قدراً أكبر 


وعلى أي حال فقد قدم ابن نبي تصوراً كافياً لواحد من جوائب أثر البيئة الجغرافية 
على الإنسان وحضارته. في أثناء مقارنته بين الحضارتين الإسلامية والغرية؛ ذاهبا إلى 
جدورها البعيدة؛ إلى الموروث التاريخي والجغرافي الذي طبع كلا منهما بطايعه. 

فالانيان الازرربى افطل اوونوانها مدق الأرضى د كان انلحم الوط 
الميعتنات تدك (ديسملاه الس رووة اللعير ااعبية الناضم الارلةق اللعتنانة 
الزراعية؛ فكان دور هذه الفسرورة أنها حققت منذ عهد مبكر «تركيب» عبقرية الإنسان 
مع «عناصر التراب» فوجد الإنسان نفسه يعيش في بيئة مكيفة تفرض عليه سل وكأ يتفق 
وعلاقات الجوار الوثيقة. : د العلاقات التي خخلقت فكرة الملكية؛ وسنت حدودها 
كمجال للحياة الانسائية» للمنزل وللاسرة. وكان هذا «المجال الحيوي؛ مكيفاً فى 
حجنن السموزرت لاط موريس قلي لكو 12 الشاط للع انر واه محمد 
واضحةء هي فكرة العمل اليومي. أي أنه لم يزوده بفكرة غامضة عن الجهد في سبيل 
لقمة العيش» تلك التي تسود البيئات البدوية. 

وفى إطار هذا النشاط كانت الأسرة متصلة بالأسر المجاورة طبقاً لشروط معينة: 
فتولدت عن ذلك الروح القروية بين الجموع المحلية؛ وهي التي أدت في مابعد إلى 
وجود الحياة الاجتماعية شيئاً فشيئاً. وبهذا اندمج الفرد في وضع تنطبق عليه شرائط 
الحياة الاجتماعية المستقرة ومصانحهاء وهكذا نكوّن مجتمع تغلفل في معنى المنفعة. 


في مقابل ذلك لم يكن الفرد في البوادي يطلب رزقه المباشر من الأرض؛ فهي 
فقيرة عن أن تمله به. بل كأن يطلبه من الحيوان» فهر راع مترحل؛ أو محارب» ولم 
يكن ممكناً تحديد البقعة التى يعيش فيهاء إذ كان سكنه ذاته متنقلا بحكم الضرورة» 
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ولذلك لم تكن قطع الأثاث لازمه له. وما كان لانسان يعيش على هذه الشاكلة أن 
بعاييى قاط عل هر يالا رمن طرالالنسول: 

ثم إن هذه الحياة السائحة لاتفرض عليه علاقات جوار منظمة, لانعدام الملكية 
العقارية» أي أن غريزة التجمع لديه لم تنم إلا قليلاء فهو لم يسع إلى الاندماج في نظلام 
اجتماعى. وذلك عالم غاية فى الانقسام؛ في تحرك دائب» لايعرف الاستقرار. هذا 
التحرك الدائب هو الذي يفسر لنا السرعة الخارقة التي امتاز بها الزحض الاسلامي””. 

هذا التفسير الذي قرأناه بعينه عند ابن خلدون. أما في فقرته الأولى فققد قارب 
هيجل وتوينبي فى تفسير نشأة «الحضارة الزراعية», 

وعلى هذا النحو تترك البيئة الطبيعية أثرها فى خخلق بعض الاستعدادات الخاصة 
لدى الفرد» وفى تكوين طبيعة الحياة الالبتماعية الت سيكون لها منذ تكونها الدور 
الآ الأكتر أممة فى صياغة ذائية الفرد وفي توجيه نشاطاته. 
أثر البيئة الاجتماعية: 

يمكننا أن تلاحظ في 5 محيط اجتماعي جملة من العوائد والتقاليد السائدة 
تنناقلها الأجيال تباعاً في ما يمككن تسميته ب «الوراثة الاجتماعية» تشبيهاً بالوراثة 
الطبيعية. وعندما نلاحظ هذه الظاهرة فى لعب الطفلء الذي يمثل الصورة الفطرية 
للنشاط الانساني» فهذا يعني أن ألوان نشاط الفرد وأفكاره في كل مجتمع تنسج دائما 
على منوال الوراثة. وهذا هو الذي يفسر اختصاص كل بيئة اجتماعية بجملة من العوائد 
والتقاليد: اتحاط الغانا» تبدها فين الحدات الأعرى''".ولذلك كات الكة بيغاة 
«الرحم بالنسبة إلى القيم الثقافية»» إذ هي «الوسط الذي يتشكل داخله الكيان النفسي 
للفرد بنفس الصورة التي يتم بها تشكل كياله العضوي داخل المجال الجوي الحيوي 


(1) وجهة العالم الارسلامى: اموت رورة 
(؟)وجهة العالم الإسلامى: لدت ةم 


اهف 
4 
حلام 


الذى يي فالفرد منذ ولادته فى «عالم الأفكار: و«عالم الأشياء» بعتبر معها في 
حوار دائم: نتكرّن في النهاية إطاره الثقافي'". ففي الاطار الاجتماعي للغرد تتدخل 
بهد مسبوقة كروي أنه في تحديد مواقفه أمام المشكلات. وبالتالي في تحديد 
نتائج هذه المواقئ. هذه المجموعة من الشروط تكون ما يميه ابن نبي: «المعادلة 
الاجتماعية» الني تشرط بطريقة ضمنية مواقف الفرد ونتائجهاء لتخضع هذه النتائج إلى 
شوح من «الحتسية»”". فكما توجد حتمية جغرافية؛ توجد أيضاً حتمية اجتماعية؛ لكن 
هذه الحتسية هي الأخرى ليست قضاءً أزليأه بل هي خاضعة لقواتين؛ لذا فإننا «متى ما 
أدركنا طبيعة هذه الحتمية أصبحن قادرين على إدراك مدى سلطانها على تصرفنا في 
الوقت الراهن» ومدى حريتنا معهاء إذا صممنا على تغيير معادلتنا الاجتماعية على 
الطريقة التي أتاحت تغييرها لمجتمعات أخرى التجارب الاجتماعية والتاريخية 
المتكررة والتوعة” 
هذه المعادلة الاجتماعية تتكون باحدى طريقتين: 


فإما أن تصنعها الأيام بتكرار التجارب التي تتحول بالتدريج إلى عادات مستقرة 
تطبع تلقائياً السلوك الفردي والاجتماعي بطابع الفعالية. كما هو الحال في المجتمع 
الغربى الحديث والمعاصر. 
وإما أن تتكون بفعل إرادة هادفة لمواجهة ظروف وضرورات قاسية تضع الضمير 
ره 


في كل فرد في ما يمكن تسميته ب (حالة إنقاذ)» كما حصل في اليابان وفي الصين . 


ولا يقف فعل البيئة الاجتماعية عند هذا الحد, حد التأثير فى صياغة ذائية المرد 


)مالك بن نبي / آفاق جزائرية: ١154‏ - 378 تر جمة الملِي الشريف» مكتبة النهضة الجزائربةء الجزائر دت. 
(؟) مشكلة الثقافة: غم 

ل الملم في عالم الاقتصاد: الى 

(ع) المسلم لىَ عالم الاقتصاد: ؟1. 


(6)المسلم في عالم الاتتصاد: مو - 5ف 


وأفكاره ونشاطاته بل يكون لها أيضاً دور حاسم في إعاقة أو تعجيل الفعل الحضاري 
الكبير حتى عندما تتكون شروطه الأخرى. 


فالفكرة الدينية التى هى أساس انطلاقة الحضارة؛ يتقرر مصيرها إلى حد كبير 
بعنصر المكان. لا من حيث جغرافيته الطبيعية» ولكن من حيث جغرافيته الانسائية 
فالمسيحية عندما ولدت فى أرض مزدحمة بالثقافات والأديان القديمة؛ كان من العسير 
عليها في هذه الظروف أن تجد عناصر اجتماعية حرة كافية لكي تؤدي دورها فى خلق 
التركيب الجديد. فلكي تجد مجالها المناسب كان عليها أن تغادر مجالها الأول. وهذا 
هو الذي يفسر كيف أن المسيحية التى ولدت قبل الإسلام بستة قرون لم تبدأ مهمتها 
مثل هذه المشكلة لأن بيئته كانت خالية من مثل تلك الثقافات الثى تعيق اتطلاقه. 

وكما كان شأن المسيحية كان الحال مع البوذية أيضاً التي اضطرت إلى هجر مسقط 
وأشتياء الوتد خا عن دروك اك للانية رسف غالسيا ضيف روت تلن 
الضروفه فى الصين. هذه الفلاهرة تكشف أن «تأثير فكرة دينية معينة رهن ببعض شروط 
الجغرافية الانسائية؛ فإذا لم تجدها فى موطنها هاجرت لتجدها في مكان آخر". 


وهكذا يبدو أن البيئة الاجتماعية أكبر أهمية وأكثر تأثيراً على الفرد وتكوبنه 
النفسي وعلى الحشارة وسماتها العامة بل على إمكان تحقق انطلاقها أو عدمه. فحن 
إذن أمام «حتمية اجتماعية»؛ واضحة» لكنها حتمية لها قوائينها التي من -خلالها نستطيع 
التعامل معها. 

ولهذين الأمرين معاً؛ أهمية دور الحتمية الاجتماعية» وإمكان التعامل مع قوانينها 
منح ابن نبي هذا الموضوع اهتماماً واسعاء يتجلى خاصة في الفصول والمباحث 
العديدة:؛ الى وضعها فى ملهجة التربية والتوجيه الأخلاقي'"» لير كد من وراء ذلك أن 


(أ)ملاد يم دن 
(؟) ينظر على سبيل المثال: مشكلة الثقافة: 29 - ؛4. ميلاد مجشتمع: د يدن خروط اللهفةاية- د 


لفقا 
< 
0ك 


الآثر الفعال للبيئة بشطريها التطلبيعى» والاجتماعى -لايعطل حرية الإنسان وقدرته على 
التغيير» بل سيبقى معهما بيد الإنسان مفتاح كل فعل جبار في التاريخ. 


النفس الانسانية: 

الإنسان بما تنطوي عليه نفسه من بثة واستعدادات» هر الجهاز الاجتماعى الأول؛ 
وهو الأصل الذي يعود إليِه جوهر كل فعل تاريخي أو مشكلة حضارية. «فإذا تحرك 
الإنسان تحرك المجتمع والتاريخ؛ وإذ سكن سكن المجتمع والتاريخ»'. فالانسان هو 
الذي يحقق التنمية والناتج الحضاري؛ وهو المسؤول عن كل مغلاهر التخلف سياسياً 
واقتصاديا وفنياء وإلى آخبره. 


فالوضمع السياسي المتردي في مجتمع محكوم للاستعمار مثلا -ليس هو من صنع 
السياسيين وحدهم؛ بل هو من صنع «النفس» ذاتها التي تقبل الانصياع لهذا النوع من 
الحكم وتمكّن له في أرضها. وليس ينجو مجتمع مستعمّر من هيمئة الاستعمار إلا إذا 
نجت نفوس أفراده من أن تع لذل مستعمرء وتخلصت من تلك الروح التي تؤهلها 
للاستعمار والاستعباد. وهذا لايتم إلا يتحول نفسي يصبح معه الفرد شيئا فشيئا قادرا على 
القيام بوظيفته الاجتماعية؛ وحينئذ ير تفع عنه طابع «القابلية للاستعمار». وبالتالي لن يقبل 
حكومة استعمارية تتحكم بحاضره ومستقبلة. أي أنه بتغيير نفسه قد غيّر وضم حاكميه 
تلقائياً إلى الوضع الذي برئضيه"” 

والأمر نفسه مع مشكلة التخلف الاقتصادي. فالتغيرات الاقتصادية هي في جوهرها 
تغيرات حضارية تعتري القيم والاذواق والأخلاق في منعطفات التاريخ؛ فتغير معالم الحياة 
بتحول الإنسان نفسه في إرادته واتجاهه عندما يدرك معنى جديداً لوجوده في الكون. 


وهذا لايؤثر في عالم الاقتصاد؛ ببعديه؛ الشىء المصنوعء والفكرة الدالة» ما لم يؤثر 
(1) تأمللات» املد لطنة 
(")شروط النهضة: عى بين الر شاد والثيه: 5-0١‏ 


وض 


في محتوى النفس ذاتهاء طبقا ثلآبة الكريمة: (إِن الله لا يُغْيْرٌ مَا بقوم حَتى يُغيْرُوا مَا 
0 5005 1 1 
بالفسهم) 


لذلك فإ المهمة التى تضطلع بها عملية التربية والترجيه الثقافي تنلخص في صورة 
برنامج تربوي يصلح لتغيير الإنسان الذي لم يتحضر بعد. في ظلروف نفسية - زمنية 
معينة؛ أو لابقاء الإنسان المتحضر فى مستوى وطليفته الاجتماعية وأهدافه الاناية”". 


500 د 5 جرم اي ا 
فكل تغيبر إيجابي في المجتمع هو رهن بتغيير جذري في طيات النفوس" . لذا فإن 
الحل الوحيد في مشكلة الحضارة «منوط بتكوين الفرد الحامل لرسالته في التاريخ»”*. 
ويصوع ابن نبي هذه القواعد كلها في قانون محدد: «إنها لشرعة السماء: غيّر نفسك 


لاس لأس ل (ش) 


المحور الثاني _ عناصر الحضاره: 


المنهج التفكيكي الذي يقوم على تفكيك موضوع البحث إلى عناصره المكوئة له 
أي تحليله تحليلا علمياء هو الذي يقردنا إلى التركيب ثانية للخروج بالصبغة القائوثية 
التي تحكم الموضوع؛ وتضع بسين أي يسنا سسبل التعامل معه. والقضية التاريخية 
والاججماعية لاتختلق فى هذا عن الفضية الكيميائية أو الفيزيائية. ووفق هذا المنهج 
تعامل ابن نبي مع قضايا المجتمع والتاريخ: منطلقاً من إيمانه الراسخ بأن التاريخ علم من 
العلوم؛ تتم دراسته والتعامل معه وفق مناهج العلوم الطبيعية. 


(١)الملم‏ في عالم الاقتصاد: »5 والآية من سورة الرعد: 1/1 
(؟) ميلاد ممجتمع: ل 

لابين الرشاد والته: الا؟. 

(غ) مشكلة الثقافة: وير 

(2) شروط النهفة: 50 


وكما حلل الثقافة إلى عوالم وعناصرء فهو يفعل الشيء نفمه مع الحضارة. 

فالحضارة هي كل مؤلض من مجموع النتاجات الحضارية. وحينما نحلل أيأ من 
منتجات الحضارة نجد أنه يتكون من عتاصر ثلاثة؛ 

ذف الاشيان: الدى ولد شكره وستعو نيلة: أويعارة أكثر شمولأ: الأشنان باعقارة 
صائعاً لجميع الوقائع الاجتماعية؛ وصائعاً لنفسه أولاً وبالذات بوصفه كاثناً اجتماعياً. 

51 الشراب؛ المتمثل في المواد الأولية» والذي يجسم سائر هذه الوقائع ويد خخلها 
إلى حير الملموسء بعد اتصال الإنسان به من جائبين: جاب الملكية» وجائب السيطرة 
الفنية والااستخدام الغنى, 

#عايوفت؟ الادى يعدم للاطرادات الستعلقة بعلم اللاجتماع الأمتداد الضروري 
لنموها واكتمالها كالذي نفهمه من الاجابة على سؤال: لماذا لم يخترع الإنسان هذا 

5 : : د رد انء 1 ' : 60 
النائج الحضاري المعين قبل الوقت الذي اخترعه فيه لول مرة؟” 

من هنا نكتشض أنه لكي يتكون أي نائج من منتجات الحضارة؛ فلابد أن تجتمع 
ثليه عناصر. هى: الإنسان» والتراس؛ والوقت. 

ويمكن لهذه العلاقة أن تأخذ شكل معادلة رياضية: لتكون على النحو الآتي! 

ناتج حضارة - إنبسان + تراب + وقت 

فإذا قمنا بتكرار هذه المعادلة مع كل واحد من منتجات الحضارة: تصبعح أمام 

معادلة بالشكل الأتى: 


قتا رفك نياف كواب ويه 


6 تأملاخت" ماود ابل القجسايا الكري:‎ 3١0 
2 ؟ا تأمللات: ألال شروط النهضة: 0ق مياد مجعم 2323 فكرة كمتويلث إسلامى:‎ 
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وهذه المعادلة تضع بين أيدينا إمكان إنشاء حضارة؛ فهي إنما تعني: «أن التخطيط 
لتقارة فر المخطط لعناصرهام””. 

لكن هذه المعالة مازالت غير كافية» لأن العملية لاتنتج تلقائياً باجتماع هذه العتاصر 
الثلاثة. فهذه الامكانيات محفوظة لكل مجتمع فى رصيد الطبيعة: لكننا نرى مع ذلك 
حتى فى تاريخ الشعب الواحد فترات خخالية من الحضارة. فلابد إذن من وجود العامل 
الذي يتدخل فى (تر كيب) العناصر الثلاثة لتتكون الحضارة؛ مثلما أنه لابد من وجود 
العامل الذي يتدخل في تر كيب الهيدروجين مع الاوكسجين ليتكون الماء. 

هذا العامل إذن هو الذي يلعب دور «المر كب الحضاري» الذي دق ان 
نتوقم ولادة حضارة, لتكون المعادلة عندئذ فى صياغتها التامة على النحو الاتى: 


(إنسان + تراب + وقت + مركي الحشارة ل 
فما هو هذاالمر كه ومهاهى طبيعته؟ 


يرى ابن نبى أن هذا الم ركب ليس هو من عناصر الطبيعة ليمكننا تتبعه؛ ولا هو من 
نتاج حثمية تاريخية تقضي بظهوره وفق معادلة تاريخية محددة, ولا هو من قبيل 
الاستجابة البشرية لتحديات خارجية؛ بل هو دائمأ «عارض غير عادي» ينبعث فى ظرف 
استثنائي: هذا الظرف الذي يتفق دائما مع ميلاد مجتمع. لذا فإن معرفته تتم من خلال 


ومن خلال التحليل التاريخي يصل ابن نبي إلى أن هذا المركب إِنّما هو «الفكرة 
الد بنية») الى رافعفت دائماً ولادة الحصشارات خلال التاريخ”". 


0 تأسلات:‎ )١( 
.65١ (؟)شروط النيفة:‎ 
٠ شروطل ال لنهضة:‎ )59( 


لمارا 
ضع 


وهذه المزية الي يتوفر غليها الدين في قدرته على تر كيب عناصر الحضارة هي 
مزية ثابتة في جوهره؛ وليست خاصة بوقت ظهوره في التاريخ فجوهر الدين مؤثر 
صالح في كل زمان ومكان, لذا فإن الوسيلة إلى الحضارة متوافرة مادامت هناك «فكرة 
دينية؛ تؤسف بين العناصر الثلاثة لتركب منها كتلة تسمى في التاريخ حضارة؛ فأثر 
الدين يمكن أن يتجدد ويستمر من خلال تسجيله في النفسء شريطة أن لايخالف 


3 0 بع ا ل )0 
الناس شروطه وقوانئه . 


وهذا يعني أن الفكرة الدينية تؤدي وظيفتها الاجتماعية من خلال ما نتركه من أثر 
في نفوس المؤهنين بها. وعلى هذا الأساس يمككن أن بكون لها ظهوران: 

ظهور مباشر؛ حين تكون الفكرة دينية صريحة؛ كما في الديانات السماوية أو 
الديانات البثرية كالبوذية والهندوسية ونحوهما. 


وظهور آخر غير مباشر؛ عندما تظهر بواسطة «بديلاتها اللادينية» التى تفعل فى 
النفوس الفعل المماثل» كما هو شأن الفكرة الماركسية مثلا. 


فالظهوران متمائلان فى جوهرهما النفسىء وفى ما يحققائه من وظيفة اجتماعية”". 
فمع كون الماركسية فكرة لادينية: إلا أنها من الناحية السيكولوجية تعد قبل كل 
شىء؛ افكرة» سا ركس» ومن التاحية الواقعية هى فى جوهرها نشاط المؤمنين بهاء 


اولئك الدذين شهدوا فر لد الجقا راك 


ويجد ابن نبى مسا يؤيد نظريته هذه؛ فى إسناد الحضارة إلى الفكرة الدينية» من 


.55 شروط النهغة:‎ )١( 
701 شروط النهشة: ؟ى تأمللات:‎ )0( 
5١0 شروط النهضة:‎ 


خلال وظيفتها الاجتماعية: بما توصل إليه هرمان دي كسرلنج في كتابه (البحث 
التحليلي لأوربا) إذ رأى «أن أعظم ارتكاز حضارة أوربا كان - على روحها الدينية» ثم 
يفسر الروح بوصفه عاملا اجتماعياء فهو «ذلك الشعور القوي في الإنسان الذي تصدر 
ميف رفانة وتفووز اللوملهه ارسبالته وقدرقة السننة فى اذزاك الأشاين "كنا 
يجد مستنده أيضاً في النص المنسوب إلى أحد الكتب المتزلة القديمة: «في البدء 
52 انوت 


فالحشارة لاتنبعث إلآ بالعقيدة الدينية؛ إما في صورة وحي يهبط من السماء؛ أو 


فكرة توجه الناس نحو معبود غيبيء أو معبود بالمعنى العام أي حتى لو أخذ صورة 
مشروع اجتماعى بعيد المدى. «فكأنما قدّر للانسان ألا تشرق عليه شمس الحضارة إلا 
حيث يمتد نظره إلى ماوراء حياته الأرضية» أو بعيداً عن حقبته»'". 

إذن باجتماع الشروط العامة للحضارة» وبتحقق التر كيب بين عناصرها بفعل 
اركب الحقضا ري سح اكد قن ليان حفنيا رةه لها بعد ا لالكانفا يلها و رادها 
الخاضة ينا 


)3ن شروط النهخبة: وذ 
(؟)شروط النهضة: ا 
(5) شروط التهضة: :5 


المبحث الثالت 


كيف تنشأ حضارذ 


تعددت النظريات الفلسفية في تفسير حركة التاريخ ونشأة الحضارة؛ ويتوقف 
ابن نبي على أهمها مبينا أنها لم تبلغ الغاية في تفسير هذه الثلواهر التاريخية 
وأنها كانت في بعض الأحيان تفاسير لنتائج ترتبت على عامل أو عوامل جوهرية 

فعندما يذهب جل الفلاسقة إلى عد «الحاجة» هي الدافم الأول للفعل التاريخي 
الخلاق: يرى ابن نبي أن ذلك ليس كافياء إذ الحاجة لاتكون فعالة إلا حين يمنحها 
الفمير من روحه ما يحبلها عملا منزمأ» فليس يكفي مجتمعاً لكي يصلم تاريخه أن 
تكون له حاجات,؛ بل ينبغي أن تكون له مبادئ ووسائل تساعده على الخلق والابداع. 
وهذا ما يؤيده علم الاجتماع الذي يرى أن الحاجة في صورتها البدائية العاجلة ليست 
هي العسل التاريخي الأولء إنما العمل التاريخي الأول هو روح المبادرة التي تخلفها 


03) 


وتنميها وتشبعها , 


ولقد اكتشف ابن خلدون منطق التاريخ فى مجرى أحدائه لكن توقف به مصطلح 
5 5 1 ب عر ال ل م 0 
عصره عند ناتج معين من منتوجات الحضارة في صورة منتج قائم بذاته 1 


(١)وحهة‏ العالم اللإسللامي: لل ككل 

(؟) شروط النهضة: 0 - ١؛.‏ هكذا رأى ابن نبيء ولست أرى في نظرية ابن تخلدون المشبعة باللبحوث الاجتماعية والنفسية 
قصوراً فى هذا الاتجاء؛ إلا في حدود اقتصاره على البيثة العربية والبريرية؛ والدول الإسلامية؛ ليكون موضوعه هر 
الدولة لمر الحضارة بشكلها العام؛ فكانت نوائيته التي وضعها للدولة هي القوانين الى ومعها الفلاسقةع - 


وكة 


وعندما قامت المادية التاريخية باعتماد مبدأاً التناقض الهيجلى ‏ بتفسير حركة 
التاريخ على أساس الحاجة والقن الصناعيء باعتبارهما العاملان اللذان يحددان 
العلاقات الاجتماعية الخاصة بحشارة معيئة» كما يحددان الحضارة ذاتها معنوياً ومادياء 
فإنها لم تفسر لنا النقطة الاساسية الماثلة في ما يحدث من تفكك العلاقات الاجتماعية 
وتلاشي الحضارات دون ظهور أي تغيير في طبيعة الحاجات وفي وسائل الانتاج. كما 
أنهنا لاتفير لا نكأة حفارة معنة كالإسلامية أو السبيحة على سيل المقال» إذ لاجد 
تلعائل الاقتساذىئ) الكل فن الحاجة والوؤسيلة الضتافةة دور فن دكأ نياو تكويني"". 


ونظلر اشبنجلر إلى الحضارة نظرة يتسرب من خلالها العامل العنصري إلى المذاهب 
التاريخية؛ وهو العامل الذي حمق في مابعد اكتماله المنهجي في المدرسة الهتلرية على 
يد روزبرج. ثم حاول ولتر شوبرت تكييف طريقة اشبتجلر ليفسر الحضارة على أنها 
نتاج عبقرية عصر معين» وليس جنس معينء إذ رأى أن لكل عصر عبقريته الخاصة, أو 
روحه الكلى الذي يسم حضارته بسمته الخاصة. 


وأخيراً جاء نوينبي بتفسير ضخم للحضارة يلعب فيه العامل الجغرافي دوراً أساسياء 
وفق نظرية التحدي والاستجابة؛ إذ يكون العمل التاريخي هو استجابة الشعب لتحد 
غالباً ما يكون مصدره الطبيعة. لكننا وفق هذه النظرية لايمكن لنا أيضاً تفسير نشأة 
الحضارة الإسلامية مثلاء إذ لانجد تحديا طبيعياً ولابشرياً يمكن له أن يفسرها. لكن 
على ضوئها يرى ابن نبي إمكان اكتشاف نوع آخر من أنواع التحديء ذلك هو 
«التحدي الروحي» الذي منح المجتمع شروط ركته عبر القرون”". 

وبهذًا ينمل ابن نبي «التحدي» من السحيط الخارجي» طبيعياً كان أو و إل 
داخل النفس ذاتها التى تتأهب للاستجابة. ليقوده هذا إلى جوهر فكرته التي يستند إليها 


اللاحتون للحضارة: فكانت الحضارة الإسلامية عند ابن خطدون مجموعة وحدات حضارية مثلتها الدول الإسلامية 
المتعاتبة؛ أما عند ابن نبي فالحضارة اللإسلامية وحدة تاريضية واحدة؛ تشكل فى اطارها العام موضوع الدراسة. 
)١(‏ شروط النهضة: ٠ن‏ ميلاد مجتمع: 17, 


(؟)ميلاد مجتمع : نم 


كع 
يصع 
ضع 


في دور «الفكرة الدينية» فى بعث الحضارة:؛ فهو يخلص من هذا التحليل إلى أن «آلية 
الحركة التاريشية إنما ترجع في حميقتها إلى مجموع من العوامل النفسية: الذي يعد 
نائجأ عن بعش القوى الروحية؛ وهذه القوى الروحية هي التي تجعل من النفس 
المحرك المجوهري للثار بخ»'". 00 

لنتحول مهمة ابن نبى بعد ذلك إلى تفسير قانونه هذا في شطريه: 

- كين نثبت دور الفكرة الدينية في نشأة الحضارة؟ 

وكيض توثر الفكرة الدينية في الفرد وفي المجتمع التأثير الذي تنبثق عنه حضارة؟ 

١‏ - تقدم في بحث سابق أن العمل التاريخي هو من صنع العوالم الثلاثة؛ عالم 
الاشدخاص وعالم الأفكار وعالم الأشياء عندما تتوافر الصلات الضرورية بينها لتشكل 
كيانها العام من أجل عمل مشترك. مما يعني وجود عالم رابع» هو اشبكة العلاقات 
الاجتماعية» التي تنظّم تلك الصللات؛ وتسير بها صوب غايتها التي تتتجسد في حضارة. 

وهذ! يعني أن «شيكة العلاقات الاجتماعية» هي العمل التاريخي الأول» الذي يقرم 
به مجتمع ساعة ميلادة. فشبكة العلاقات إِذْن؛ كونها عملا تاريخيباء تدل في الوقت نفسه 
على تحقق ضسرورة سابقة عليهاء هي التى أنتجتها. فلكي تتحقق شبكة العلاقات 
الااجتماعية لابلا أن يكون الإنان قد اكتسب قبل ذلك «معنى الجماعة ومعنى العمل 
المشترك والكفاح المشترك». 

ومعتى هذا أن التاريخ لابد أن يكون قد سجل بدايته من عناك» قبل ظهور عمله 
الأول» وبالتحديد من اللحظة التى تحول فيها الإنسان من مجرد فرد في التكوين 
النوعيء إلى كائن منتج للحضارة؛ أي «عندما انلقلبت صفاته البدائية التي تربطه بالنوع, 
إلى نزعة اجتماعية تربطه بالمجتمع»"". 

وهذا الالقلاب في العصمفات هو بالتحديد ما تخلقه الفكرة الدينية؛ من خلال ما 
تخلقه من علاقة مزدوجة؛ علاقة روحية. و علاقة اجتماعية. 


(1) سللاد دتمم أ 
(؟) عيللاد مجثمم؛ اأكأى 


علاقة روحية بين الإنسان وبين الله» حين تأتي هذه الفكرة الدينية بصورتها 
المباشرة: أو بينه وبين الروح التي تحملها الفكرة حينما تظلهر في صورة بديلاتها 
اللادينية؛ في صورة فكرة أيد يولوجية» أو فى صورة ثورة ثقافية. 

وهذه العلاقة الروحية هي التي تلد العلاقة الاجتماعية التي تربط بين الانسان وأخبيه 
الإنسان؛ تحول الإنسان إلى كائن اجتماعىي يعيش معنى الجماعة والعمل المشترك. 

ومن ناحية أخرى فإن هذه العلاقة الروحية إِنْما تلدها الفكرة الدينية» وهى تلدها 
دائماً في صورة «القيمة الاخلاقية». وهكذا «فإن العلاقة الاجتماعية التي تربوط الفرد 
بالمجتمع هي في الواقع ظل العلاقة الروحية في المجال ار 

يؤيد هذا كما يرى ابن نبي السبر التاريخيء الذي يثبت أنه كلما وجدت العلاقة 
الروحية؛ وجدت على أثرها العلاقة الاجتماعية'”. أي شبكة العلاقات الاجتماعية التي 
علمنا مسبقاًء من كونها العمل التاريخي الأول في حيأة مجتمع: أنها دالة على أن التاريخ 
قد وجد بالفعل قبل ظهورها كعمل تاريخي أول. وهذا يعني بوضوح أن التاريخ يبتدأ 
بالعلاقة الروحية التي هى الأثر الأول والأساس للفكرة الدينية» فتكون الفكرة الدينية» 
نتيجة ذلك» هي المؤذنة بمبلاد مجتمع وبصاعة التاريخ. 

وإذا كانت شبكة العلاقات الاجتماعية هي وليد العلاقة الروحية» فهي تتأثر بها سلباً 
وإيجاببا. ذكلما كانت العلاقة الروحية أكبرء كانت شبكة العلاقات الاجتماعية أكثر 
كثافة. وهذه هى الحالة التى يتحقق فيها القدر الأكبر من النشاط والفعالية» وبالتالي 
العمعوق الأعلى من الحركة التاريخية الصاعدة. المتجسدة في حضارة قائمة في 
مجموعة تتاجاتها. 


ويناء على ذلك فإن ١‏ تطور الانسانية هو ما يحدث من نمو في مشاعرها الدينية 


(1) ميلاد مجتمع: 1د - 07, 
(؟) ميلاد مجتمع: الم 
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المسجلة في واقع الأعيداك الاجتماعية؛ تلك التي تطبع حياة الإنسان وعمله على وجه 
السطلة . 

هذا الاستنتاج يجد ما يعززه فى أجواء الحضارات التى ما تزال تسلط انعكاساتها 
على الواقع: وى الهندوسية. واليوذية» والموسوية. والمسسحية:؛ واللإسلامية. فى 
انطلاقتها الروحية التى أقامت هياكل براهماء ويّهره. ومعابد البوذية» والكنائس القوطية؛ 
والمساجد الإسلامية. 

أما التجسيد الأكثر أهسية لهذه النتيجة فهو ما بظهر في محاولة أي مجتمع ناشئ 
الببحث 'دائماً عن تسئد لهافئ القيع النقدسة””. 

؟ أمَا كيف يؤثر الدين في المجتمع ليضعه على طريق حضارة؟ 

فهذ؛ ماينبغي بحئه وفى قوانين علم النفس. 

تقدم في بحث (أثر البيئة الاجتماعية) كيف أن المجتمع يقوم بتكييف الفرد طبقًا 
لأهدافه الخاصة وبحسب هذا التكييف يأخذ الفرد مكانه في المجتمع. 

من هنا ينبغى تحديد العلاقة التى يحتمل أن تكون بين مجموعة من الأفعال 
المنعكسة المنظمة للوك الفرد؛ وبين شبكة العلاقات الاجتماعية التي تتح لمجتمع ما 
اتيرةق نقاطة المشعرلك: 

فهناك علاقة تبادل كونية تاريخية بين الانعكاس الفردى والعلاقة الاجتماعية. إذ 
المجتمع بخلق الانعكاس الفردى؛ والانعكاس الفردى يقود تطوره. وبفضل هذا التادل 
بنيغي أن نتوقم تدخل الواقع الديني في هذا الجانب الجديد من المألة. 


فإذا نظرنا إلى الدين من زاوية واحدة, بوصفه ميراثاً اجتماعياء فإنثا نجد أن نفسية 


(١)ميلود‏ مجتمم: 11, 


الفرد فى «المجتمعات التاريخية؛ على الأقل» مفعمة بالنزعة الديثية. وهو ما جعل علم 
النفس يعرف الإنسان أله «حبوان دينى». 

فالدين على هذا بحدد جانباً من الاناس النفسي العام في أفراد النوع. وكل فرد 
بك كحي ع القافة على هيدا الاسام وفك :ذلك أن الذون يتغل اننا فى هذا 
البناء» أى فى تحديد العناصر الشخصية للفردء أو (الأنا). 

وهو هنا يتدخل مباشرة فى عملية التكييف الاجتماعى؛ فالفرد حين تحمله طبيعته 
على العمل فإن تكليفه الدينى؛ وبعيارة أخخرىء القيمة الاخلاقية التى يعطيها الدين. هذا 
الدافمع هو الذي يعطي لعمله معنى تاريخيا وأخلاقياء فهو الذي ينظّم عمل الغرائز لدى 
الفرد تنظيماً يجعل عملها مطابقاً لرسالته الاجتماعية. وهذا هو الاساس فى وجود التشاط 
البقاطل: 

يستنتج ابن نبي من هذا أن العنصر الديني يتدخل في نطاق العمل التاريخي. من 
وجهة نظر علم النفس» على عدة مستويات: 

١‏ فى تكوين الطاقة النفسية الاساسية لدى الفرد. 

١‏ في تنظليم الطاقة الحيوية الواقعة في تصرف (أنا) الفرد. 

7 وى تو جيه هذه الطاقة 56 لمعتضيات النشغاط الخاص بهِذه (الأنا) داخل 
المجتمع؛ تبعا للنشاط المشترك الذي يؤديه المجتمع في التاريخ. 

هكذا تلعب الفكرة الدينية دورها في صناعة التاريخ ونشوء الحضارات . لكن 
تأثير الفكرة الدينية هذا يبقى مشروطا يكون إسقاطها على تشاطنا هو بالضبط الصورة 


01-38 مبلاد مجتمع:‎ )١( 


الكاملة لنموذجها في عالمها الثقافي”'". أي عندما تتحقق علاقاتها بالمقاييس الثابتة 
للنثاط». وشىي. 


١‏ المرتبة الأخلافية الايد بولوجية. الساسية؛ بالنسبة لعالم اللاشخاص. 

١‏ المرتبة المنطقية الفلسفية» العلمية» بالنسبة لعالم الأفكار. 

٠‏ المسرتبة التقنية؛ الاقتصادية ‏ الاجتماعية: بالنسبة لعالم الأشياء. وحينما يفسد 
واحد من هذا المفاصل الثلاثة بتأثر أي عامل كان فينيغي أن نتوقم رؤية نتائج هذا 
الفساد في أحكام ونشاطات المجتمع وفي سلوك أفراده'”. 

وخخلاصة القول: «إن الوسيلة إلى الحضارة متوافرة مادامت هناك فكرة دينية تؤلف بين 
العوامل الثلاثة: الإنسان» والتراب» والوقت» لتركب منها كتلة؛ تسمى فى التاريخ: بن 


فكرة الإنقاذ ودور المنقذ في تكوين حضارة: 

الوضع النفسي للفرد في المجتمع هو الذي يطبع المجتمع بطابعه العام في التاريخ» 
وعلى أساسه يتميز مجتمع متحرك عن مجتمع راكد. فقي المجتمع الذي يعيش حالة 
ركود يكون الوضع النفسي للفرد بشكل عام في حالة استقرار وسكونء أي لايتوفر 
على دافم يدفعه نحو الحركةء وبالتالي فهو لايبذل جهداً لتغيير الوضع من حوله؛ فهو 
في حالة استسلام مطلق للتاريخ الذي يجرفه إلى حيث لايد ري. 

فإذا حدث في ذلك المجتمع نفسه حالة جديدة قادرة على تغيير الأوضام كلياء 
فإنة موقف الإثسان أمام الحوادث والأشياء يتغير وبالتامي يتغير مجرى التاريخ”". 


.٠١ مشكلة الأفكار في العالم الإسلامي:‎ )١( 
0-5: مشكلة الأفكار في العالم الإسلامي‎ )5( 
.26 شرول النهضة:‎ )*( 

(4) تأملات: مم سد 


هله الجالة الجلايدة ميل واننا فى «فكرة إنقاذ؛ تقتلع الاستقرار من النفوس 
وتزرع مكانه القلى ومسوّغات العمل. 

وفكرة الانقاذ او الخلاص هذه لاتستكمل شروطها لتصبح فاعلة وحاسمة إلا أمام 
خطر مرعب. وجعل هذا الخطر ممثلا دائماً بالتحدي الطبيعي أو البشري» كما رأى 
توينبيء لابفسر دائماً الظواهر التاريخية الناتجة عنه؛ فالصعوبات التى لاقاها موسى فى 
بني إسرائيل قبل الخروج وبعده تكشف كيف تكون فكرة الاثقاذ» أو الخلاص» قادرة 
على أن تنهض شعباً مء وتشكل إرادته بصورة عامة؛ لكن لا أمام نحطر ناتج عن 
التحدي الطبيعي أو البشريء وإنّما إزاء خطر أخروي وغيبي”". 

إن هذه الحالة الجديدة الطارئة في حياة مجتمع راكد هي قبل كل شيء حالة قلق 
يسودها الشعور بالخطر, سواء أكان هذا الخطر واقعياًء أم مجرد فكرة خامرت العقول. 


وهكذا يسود المجتمع وضم جديد نستطيم تسميته ب «حالة إنقاذ». 

هذه الصورة النفسية تكررت مع نتائجها الاجتماعية أكثر من مرة في تاريخ 
الانسانية» مع اختللاف الغايات التى تسير إليها الشعوب حين تهزها شاه الحالة» فتسير 
وراء خطوات «منقذ؛ بشخص لها الغايات حتى تصبح وكأنها تراها وتلمسهاء كما رأى 
أصحاب بدر الجنة على مقدار شبر منهم'". 
عا تشكلك:ضين اروف كريةات علنها فك الخلاضى.وخالة الانقاذ) وسيطرت 
على وعي الإنسان حتى غيرت اتجاهه' ". وهي قراءة صحيحة بلاشكء إذ يمكننا أن 
نرى أن أي محاولة للتغيير إنما هي في الواقع محاولة إنقاذ تستهدف الخلاص من حالة 


(1) القغايا الكبرى: مه - ,<١‏ 
)١(‏ تأملات: ضح بص 


(7) تأملات: مررء د 


راهنة إلى حالة أخرى منشودةء فهى إذن حالة نفسية تعبر عن القلق وتبعث نحو الحركة 
والتغيير. 

والقضية الثانية التى لاحظلها ابن نبى هى أن حالة الانقاذ هذه التى تهدف إلى التشال 
مجتمع من حالة الو كوة إللى حالة النشاط والفعالية» قد اقترنت فاأكها يوسو «المنقذ» 
الر 'كود. وحالة |الانقاذ بعد حالة الاستسلام. 

والشرط اللازم لهذا «المنقذ» «البطل؛» لكى يكون منقذاً بالفعل؛ قادراً على خلق 
ذلك الشعرر في مجتمعه؛ هو أن تتجسد فيه هذه الفكرة حتى يكون تعبيراً حباً وشاخصاً 
عنهاء ويككون تعبيراً حياً عن الحالة الجديدة التي 0 هذا ما نقرأه في صفة 
الرسول (صلى الله عليه وآله وسلم) ): كان 6 دن 

وهذا ما أراده ابن نبي في المنقذ حين وصفه بأنه: «البطل ل 
الوطنية الذي يجسد شخصه - فى قترة من التاريخ دتضير ولق وثقافة: ودف ف 


ولقد وجد لهذا الشرط المتحقق في رجل أمئلة كثيرة فى تاريخنا المعاصر: إذ مثل 
غاندي دور المنقذ في الهند؛ عندما «تفمص شخصية الهند المعاصرة؛ وأضفى عليها مما 
وهب له من صفات خاصة. ووجهها بما أوتي من اتجاه روحي طبع بطابعه الشخصي 
رسالتها في العالم'" 

وهكذا مثل مصدق في إيران (حركة وطن مركزة في رجل» وهو صوت تطوّره» 
وهو إرادته» كيما يكون في التاريخ هو نفه أن يتحقق بذاتهن'*ا 


)١(‏ الإمام أحيد /المند و لماح / مهدو المكتبة التجاريةء دارالفكر, ط 5 1114 ها و 6خخام, 
(؟) القضايا الكبرى: ١‏ (الاهداء). 

(9) فى مهب المعرركة: اكلء 

(4) في مهب المعركة: ه. 


اذلع 2 


ومن هذاوذاك تجتمع فى صنئاعة التاريخ «#فكرة الانقاذا مع شخص «المنقد» الذدى 
يجليها فى الصورة الكاملة لنموذجها الثقافى. 

ولايخفى أن «الفكرة الدينية؛ بصورتيها: المباشرة؛ وغير المباشرة. ماهي إلا ذكرة 
إنقاف تضع أمام أعين المجتمع الخطر الذي يداهمه. 


ا مبحت الرابع 


دورن الحضاره 


تشتمل دورة الحضارة على فكرتين: فكرة الادوار التي تمر بها الحضارة في عمرها. 
وفكرة النظلام الدرري للحضارات. 

فعلى الميستواى الأول تجتاز الحضارة أدواراً متعاقبة؛ ممائلة للادوار التى يطويها 
الكائن الحى في ححياته. فالحضارة تولك بعد أن لم تكن قبل ولادتها سوى إمكان 
تاريخى لم يجد بعد أسباب وجوده؛ كما هو شأن الكائن الحي قبل ولادته. فإذا نهيأت 
أسباب ولادتها والظرف التاريخي الملائم لنموها فى مرحلة طفولتهاء اتخذت طريّها 
للتطور حتى تبلغ ذروة قوتها. ثم يتوفف انجاه صعودها العمودي ليتحول إلى امتذاد 
افقي وانتشار» حتى يتمكن منها الهرم فتأخذ في طريق التزول صوب الاقول. 

فهناك في النتيجة ثلاثة أطوار رئيسية تمر بها الحضارة في دورة حياتها: طور النهضة 
الصاعد, يقابله طور الافول النازل؛ ويقع بينهما بالفسرورة طور الامتداد والتوسع. 

والمراد هنا دائماً هو شبكة العلاقات الاجتماعية» فهى التتجسيد الكامل للحضارة 
وهى فى ذاتها دالة على مدى انفعال الإنسان بالدفعة الروحية للفكرة الدينية التي تمثل 
سر الحشارة الكامل. «فالعلاقة الاجتماعية التي تربط الفرد بالمجتمع هي في الواقع ظل 
العلاقة الروحية في المجال الزمني»”". 


م١ يلاد ممحصمم‎ )١( 
2 


الح 


لذا فإن قراءة مسار أي حضارة هي في الواقع قراءة لمستوى هاتين العلاقتين وما 
نطراا عليهها. 

من أجل هذا يرى ابن نبي أن قراءة مسار الحضارة الإسلامية وحدها تكفي لتعميم 
هذه القراءة على كل حضارة قامت وتقوم عبر التاريخ. 


منحنى الحضارة الإسلامية: 

بضع ابن نبي مخططاً بيانياً للادوار التي اجتازتها الحضارة الإسلامية» موضحاً 
خصائص كل واحد من هذه الأدوار» المراحل: والتي هي بالنتيجة الأدوار والمراحل 
ذاتها التى تطويها كل حضارة في دورة حياتها. 


والمخطط على النحو الآآتي""" 


. كان الذفن د [ا هاقيلالحضارة 


بعبر المخطط عن التغيرات التي تطرأ على القيم النفسية» والتي تعكس بشكل مباشر 


(1) وضع ابن نبي هذا المخطط في: شروط النهضة: مشكلة الأنكار في العالم الإسلامي: 4ك وعلى ثحو مبسط. فى؛ 
غبكاط سكس : 0 


التغيرات التي تطرأ على الحضارة:؛ باعتبار أن هذه القيم النفسية هي الأصل في كل 
حضارة. وهي المقياس لمستوى تطورهاء كما تقدم. 


فالنقطة (0) على المخطط تمثل ظهور عارض غير عاديء وولادة «السركب 
الحفاري:؛ ومن هنا تنشأ إرادة المجتمع وتكون في أعلى درجاتهاء ويكون التوتر 
الداخلى في أعلى مستوياته» هذا التوتر الذي يخلق بدوره الفعالية» والذي تحدد 
خحصائصه القيم الجديدة التى رسمت بوضوح مسوّغات الفعالية وعللها الدافعة. ويفعل 
هذه الارادة وهذا التوتر تشهد شبكة العلاقات الاجتماعية أكثر حالاتها كثافة» وهي 
الحالة التي يعبر عنها قوله تعالى: (كأَنْهُم بُنيَان مَرصوص)”". 


هذه هي صورة المجتمع في حالته الأولى؛ حالة الانبعاث الحضاري الموافق 
لانبعاث الفكرة الدينية» كونها المرحلة التى توفر أفضل الظروف النفسية والزمنية لأداء 
نشاط مشترك. وهذا هو الحد المثالي للتطور الاجتماعي الذي يمكن أن يبلغه مجتمع 
ماءإذ يحقق أرفع درجات الاندماج والانسجامء ويشهد توتره الاخلاقى ذروة درجاتف 
وهر الذي طبع في العصر الحديث إقلاع الاتحاد السوفاتي مع التجربة الستاخانوفية» 
وإقلاع الصين الشعبية مع الثورة الثقافية”". 


وبالنسبة للمجتمع الإسلامى فهى المرحلة التى ابتدأت من (غار حراء) وامتدت إلى 


مني 


وتستمر هذه المرحلة فى صعود مادام هذا التوتر محافظاً على جذوته؛ وما دامت 
القيم تحت سيطرة الروح وقوتها الدافعة. 

هذه المرحلة يمثلها المقطع (1-0) على المخطط البياني. ويوضح المخطط أن هذه 
)١(‏ مبللاد مجتمع: هك وجزء الآية من سورة العم 4/3١‏ 


(1) مشكلة الأفكار في العالم الإسلامي: 45 
ل شروط النهتسة: هم 


مم ةع 


المرحلة تشهد صعوداً حضارياً كبيراً في وقت قصير تسبي فالمقطع (: -د) يمثل الوقت 

ومن هذه الذروة ابتدأ الانقلاب في اتجاه الحضارة, لتأخذ طايع الامتداد» لكن دون 
صعود: فهو امتداد أفقي يمثله المقطع (أ ‏ ب) على المخطط. 

ولهذا الانقلاب تفسيره الفلسفي عند ابن نبي» فهو يلاحظ أن أكبر لحظات التاريخ 
هى دوماً اللحفلات التي تكون فيها وحدة كفاح شاملة ضد الطبيعة أو ضد البشر» فهى 
في صورتها هذه تكون في مستوى القداسة» وذلك هو مستواها الايديولوجي -أو 
العقيدي -في أوجى وعندما تفقد طابع الشمول» أي عندما تحتل فيها وحدات كناح 
جزئية مكان وحدة الكفاح الشاملة؛ فإنها تهبط من هذا المستوى وحالما يحدث هذا 
الهبوط فى المستوى الايديولوجى فإن القوى المكافحة تتبدد. 

وهذا التدهور الروحى سيؤدى حتماً إلى التدهور الساسى بوصفه نتيجة ثانية. وهذا 
ما حدث في التاريخ الإسلامى فى واقعة صفين» هذه الواقعة التى اافصميت الوحدة 
بدر. وهذا الحط أو الهبوط الايد يولوجي لم يلبث أن أتى بنتائجه المشؤومة في الميدان 
العاف د نفيةاانا لقو غونوها :: (واطيغوا ان ررسولة ولاشارعو] نكلو وده 
ريِحُكُم وَاصبرُوا إن الله مع الصابرين)»'". 

ذلك أن «الكارثة الى أصابت العالم الإسلامى فى واقعة صفين» أخرجته من جو 
المدينة الذي كان مشحونئاً بهدي الروح وبواعث التقدم, إلى جو دمشق حيث تجمعت 


مظاهر الترف وقتور الايمان»”". 


وفي هذا الطور الذي يمثله المقطع (أ ب) ستزول سلطة الروح وتحل محلها سلطة 


(١)الصسراع‏ الفكري فى البلاد المستميرة: يكذ والابة من سورة الأتفال: ركع 
(5) شروط النهضة: 5م١٠‏ 5ن, 
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العقل. وفي هذه المرحلة من تاريخ أمة يظهر النمو الفني والصناعي؛ ويتنوع. وقد شهدت 
الحضارة اللإسلامية المزيد من هذا النتاج الحضاري حيث تنوعت معالم الفكر الصناعى. 
لكن ممع ذلك فإن هذه الحضارة «من الناحية العضوية التاريخية» ليست سوى «اصورة 
مشوهة عن البناء الذي شاده القرآن: والذي كان قائماً على التوازن بين المادة والروح. 
أي «على الأضانين المزدوجء الروعى« المادى: اللازم لكل بناء اجتماعى أهل اللو 

فإذا كان كذلك فلماذا لم يتداع العالم اللاسلامي دفعة واحدة منذ تلك الصدمة التي 
أصابته عام من الهجرة؟ 


إن ذلك المستوى من التوتر الذي قاد الحركة الصاعدة لم يكن لينهار بالكامل دفعة 
واحدة أمام الصدمة, فهو توتر داخلي يطبع بطابعة الصورة العامة لنشاط مجتمع بأسره: 
إضافة إلى هذا فهو مستند إلى مصدر روحى ومبدأ مقدس ستمتد آثاره إلى مدى أبعد. 


بل سيحافظ على قوته عند أفراد يشكلون مصادر إحياء للقيم الاولى بمستويات مختلفة. 


يقول ابسن نبي: إن العالم الإسلامي لم يقو على البقاء إبان تلك الازمة الاولى في 
تاريخه وبعدهاء إلا بفضل ما تبقى فيه من «ادفعة قرآنية؛ حية قوية» وكان سر تماسكه 
فاتحاً كبيرأء والثاني خليفة عفليمأًء والثالث إمام مدرسة كبرى في التشريع: بل لأن 
فضائل الإسلام الفطرية العظيمة قد تجسدث فيهم بصورة أو بأخرى. 

هذه الفشائل تمثلت فى: «احتقار مجد حال موعدة» عند عقبة بن نافع في إقدامه 
على الاستشهاد وقد كان بامكانه البقاء أميرأء وفي «رفض سلطة لاتقوم على حق» عند 
عمر بسن عبد العزيرز؛ وفى «تحد يجابه به ظالم باغ» بالتسبة للإمام مالك في مواجهته 
هارون الرشيد. هذه الفشائل الى التى حفظت فى العالم الإسلامى سر الحياة الذي 


3 : هه (06) 
اودعه فيه القران» . 


0 )وجهة العالم اللإسلامى: 15. 
(؟) وجهة العالم اللإسلامى: 073 


لامع 


هذه الفضائل الي عددها ابن نبى هي نماذج كانت تظهر طبيعية في ضمن السياق 
العام لحياة المجتمع الإسلامي» وهي أمئلة معدودة لغرض البيان فقط من بين رصيد 
هائل توفر عليه ذلك ١‏ لمجتمه باستمرار. 


غير أن هناك من بين هذا الرصيد الهائل نماذج أخرى كانت تهدى بشكل مباشر 
إلى إحياء النفوس من جديد واستعادة سلطان الروح وتجديد قوة الدفعة القرانية» كان 
نامكاة ابن ابن الاستدلالببينا فى الاتجاضيق المتشادية مما اتجاة ابشمر ان النائية 
القرآنية من ناحية» واتجاه عياب سالطانها من ناحية أخرى» كما يتجلى ذلك فى 
10 000 3-- 7 500 (4) الى اع 1 
محاولاات نور نك واضحة الاهداف» كثورة اللإمام الحسحين ا ونورزة اهل المدينة 


لاه ون وخ 010 وى ٠.‏ ا ط) 5 الريك 
المنورة »وثورة القراء » وثورة الاامام زيد » وغيرها 1 


فهذه نماذج شاهدة أولا على الانفصال الكبير الذي حصل بعد صفْينء وشاهدة أيضاً 
على أن ذلك التوتر الأول سازال حياً يؤدي دوره قي المجتمع؛ وهي شاهدة من ناحية 
أخرى على خخطورة وفداحة ما حصل بعد صفين. فعلى الرغم من أهميتها وما احتوته من 
ميادئ وأساليب عمل: إلا أنها لم تفلح في استعادة ما تم تحطيمه جراء ذلك الانفصال. لم 
تفلح في استعادة سلطة الروح كما كانت, فلم تفلح لذلك في إعادة شبكة العلاقات 
الاجتماعية إلى حالها الأوّل. إلا أنها استطاعت أن تطيل في عمر هذه المرحلة من مراحل 
تاريخ الامة, إذ بدون هذه الفضائل سيكون الانتقال إلى طور الاثهيار انتقالا سريعاً. 


, فى سلة 01-00ه‎ )١( 

(5) التي انتهت بوقعة الحرّة الشهيرة سئة 1ه . 

(؟) بين عامي ذه - كمه ء والتي كانت ثورة على الحجاج ين يوسف الثققي. بقيادة عبد الرحمن بن محمد بن الأشعث. 
فانظم إليه سائر أهل العلم وفي مقدمتهم: الحسن البصري؛ وسعيد بن جبير» وعامر الشعبي. وعبد الرحمن بن أبي 
ليلى؛ وأبو عبيدة بن عبدالله بن مسعود. وعطاء ين السائب» وآخرون؛ فى كتيبة واحدة سمّيت ياسم القراء. [الذهبي 
/ تاريخ السلام مدلل 

(ع) سنة 19١‏ هاء ضد هشام بن عبد الملك. 

(6) يمكن متابعة هذه الحر كات الأربع وأخرى غيرها في كتابنا: تاريخ الإسلام الثقافي والسياسي ‏ مسار الإسلام بعد 
الرسول ونكأة المذاهب: 05 *دد 


ممم 


وبشكل عام فإن القيم في المجتمع الإسلامي قد انقلبت في هذه المرحلة من عمره. 
وعندما تنقلب القيم فانها لاتتوقف عند حدها الأول لحظة انقلابياء بل هي تسير 
بأتجاهها الجديد مع الزمن. وانقلاب القبم لايعني سوى انهيار البناء الاجتماعي بتفكك 
شبكة علاقاته التي أقامتها تلك القيم في حال قوتها وسلطانها على النفوس. وفي هذه 
الحال لاتنفع الصنائع والقنون في استعادة ما تهدّم من بناء» «فحيث ما سقطت الروح 
ا ان وليس هناك بديل يستطيع أن يحل محل ذلك المصدر 
الأول للحركة: «وما كان لأي معوّض زمني أن يقوم خلال التاريخ مقام المنبع الوحيد 
للطاقة الانسائية؛ ألا وهو الايمان» ولذا لم تستطع النهضة التيمورية التى أزدهرت في 
القرن الرابع عشر الميلادي حول مغاني سمرقند: أو الامبراطورية العثماتية» أن تمنح 
العالم الإإسلامي حركة لم يعد هو في ذاته بملك مصدرهاء'". 


وهذا يضعنا أمام القانون الطبيعى الذي يقول: «إن من يفقد القدرة على الصعود. 
لايملك إلا أن يهوي بتأثير جاذبية الأرض»"". وهو القانون الذي يفسر الانتقال الطبيعي 
للحضارة إلى دور الانهيار؛ الممثل في المقطع (ب ج ) والذي يبتدأ من وجهة نظر 
ابن نبي بسقوط دولة الموحدين في المغرب العربي. أي بعد سئة ١50ه‏ » 6٠15م‏ إثر 
معركة العقاب التى هُرْم فيها الموحدون في الاندلس. ولعل ابن نبي لاحظ أن دولة 
الموحدين هي آخخر دولة إسلامية تقوم أساسأً على مبدأ الأمر بالمعروف والنهي عن 
النكر وتجتهد في إحيائه غاية الاجتهاد. وهذا ما يتفق مع جوهر فكرة ابن نبيء لذا فهو 
لايرى فى الفتوحات العثمانية الواسعة ما يدعو إلى عد هذه المرحلة مرحلة حضارة» 
حيث انفصمت العلائق المنتجة بين العوالم الثلاثة: عالم الاشخاصء وعالم الأفكار 
وعالم الأشياء. 


,1 وجهة العالم الإسلامي:‎ )١( 


(؟) ميلد مجتمع: 1. 
نه وجهة العالم الاإسلامي: احة 


8ح 


أما كيف يتم هذا التحول في المستوى النفسي الاجتماعي؟ 

فإن الروح في دور سيطرتنها تعمل على تنظيم الغرائز وكبح جماحهاء غير أن هذه 
الغرائز نسعى للتحرر مسن سيطرة الروح تدريجيا: لتسمح لسلطة العقل بأن تحل محل 
سلطة الروحء لككن العقل ليس له مثل سلطة الروح على الغرائزء فتأخط الغرائز طريقها 
إلى التحرر حتى تتغلب على سلطان العقل وتحل محله. 

ومن الطبيعي فإن الغرائز لاتنحرر دفعة واحدة, وإِنما هي تنطلق بقدر ما تضعف 
سلطة الروح'". ويستمر هذا التحول في نفسية الفرد؛ وفي البنية الاخلاقية للمجتمع 
الذي يكف عن تعديل سلوك أفراده» يستسر في تنامي مع استمرار الهبوط في سلطة 
الروسم. وهذا يعنى استمرار في نقصان الفعالية الاجتماعية للفكرة الدينية» وبالنتيجة 
الاستمرار في ضعف شبكة العلاقات الاجتماعية وتفككها. 

وعتدما يبلغ تحرر الغرائز المستوى الكافي للتغلب على سيطرة العقل» يبدأ الطور 
الثالث من أطوار الحضارة؛ وفيه تكرن السيطرة للغريزة؛ وهنا تنتهي الوظيفة الاجتماعية 
للفكرة الدينية بعد أن أصبحت عاجزة عن القيام بمهمتها في مجتمع منحلء وبذلك نتم 
دورة فى 0 

نخلص من هذا إلى أن دورة الحضارة عند ابن نبي تأخذ شكل القانون الطبيعي أو 
الحتمية التاريخية التي تتمظهر بالصراع الجدليء الديالكتيك» بين مقومات النفس 
الانسانية. فعندما تبدأ الحضارة بسيطرة الروح على الغرائز وتنظيمهاء فإن الغرائز ستبقى 
محتفظة بنزوعها إلى التحرر؛ فينشب الصراع بين هذا النزوع وبين سيطرة الروح. هذا في 
وقت يواصل المجتمع تطوره. فتنشأ المشاكل المحسوسة لهذا المجتمع نتيجة توسعه: 
كما تنشأضرورات جديدة نتيجة اكتماله؛ فلابدَ للحضارة عندئذ أن تستجيب لهذه 
المقاييس المستجدة؛ وهذا ما يصنع بالضرورة في سلوك الحشارة منعطلفاً جديدا؛ هر 
منعطئ العقل. 


(1) شروط النهضة: د 
(؟) شروط النهضة: ,0. 


لكن العقل الذي لم يكن ليتحرك إلآ بقوّة الروح» سوف لايؤدي مثل وظيفتها حين 
يحل محلهاء بل سيهدر من قدرتها بالقدر الذي أزاحه منها ليتفرد به ولما كان العقل 
لايملك سيطرة الروح على الغرائز فإن الأخيرة تشرع بالتحرر من قيودها بالتدريج» 
حتى تختفي آثار سيطرة الروح وتنتهي فاعليتها بالكامل؛ فتكون السيطرة للغرائز””. 

وهكذا يعود المجتمسع إلى حالة الانحلال التى سبقت الحضارة» على فارقين؛ 

أحدهما: أن مجتمع ما بعد الحضارة يتوفر على اعالم الأفكار» الذي تم إنجازه فى 
مرحلة العقلء لكنها أفكار بدون فاعلية» بسبب تلاشي «عالم الاشخاص» بتفكك شبكة 
العلاقات الاجتماعية؛ فتغيب العلاقة بين هذين العالمين في ما يينهما من ناحية» كما 
تغيب علاقة كل منهما بعالم الأشياء أيضاً. 

والثاني: أن الإنسان الذي خرج من الحضارة: أي الذي «تفسّخ حضاريا» يكون 
مغالنا ثانا الانشان الساق على الخضازة:'فيكهنا كتوق عيذ الاين متعهدا داتما 
للدخول في دورة حضارة. فإن الأولء المتفتخ الحضارة:؛ ثم يعد قابلا لانجاز عمل 
محضّر إلآ إذا تغير هو نفسه في -جذوره الاساسية'". 

فإنسان ماقبل الحضارة هو «الإنسان الطبيعي» الذي يمثل حالة الامكان لاستلهام 
الْقَيمِ الباعئة باتجاه العمل المحضرء أما انسان مابعد الحضارة فلم يكن قد توقف عند 
حد فقدان تلك القيم لكي يعود إلى وضع الإنسان الطبيعي» وإِنما تعخلق بأخلاق جديدة 
منافية تماماً لتلك الاخلاق الاولية؛ فلكي يعود إلى حالة الإنسان الطبيعي لابد من تغيير 
جذري فى نفسه يرفعه إلى مستوى الاستعداد لتقبل تأئير «مركب الحضارة» من جديد 
لكي يدخل في مستهل دورة حضارية جديدة. 


هذه هى الدورة التاريخية لعمر حضارة, نتم بالفعل وفق قانون طبيعي: لتكون بالتالي 


)١(‏ شروط النهقة: كا 
(5) شروط التهضة:؛ +؛. 


حتمية تاريخية. أو سنة كونية ثابتة» تفرض أحكامها على أي حضارة في التاريش؛ إذ إن 
«التجارب التاريخية ‏ كما لاحظ ابن نبي تؤ كد أطوار الحضارة هذهء ولاتكاد حضارة 
ما تشذ عن هذه القاعدة؛" . 
ببية النظرية بين ابن نبي وابن خلدوت: 

ليس ثمة غرابة في تطابق الشكل العام للمخطط البياني لدورة الحضارة بين هذه 
النظرية وغيرهاء مادام البحث يدور حول دورة حضارة تتمثل في مراحل وأطوار 
محددة في شكلها العالم: الذي مثل له دائماً بأطوار عمر الكائن الحي. 

حتى إننا نلحظ التشابه الكبير بين التخطيط الثلاثى لابن نبي وبين التخطيط الرباعى 
الذي وضعه قدماء الهنود في لاني ناكم يدك وصقو اللي القورية للتاريخ: 
وجعلوا الدورة التاريشية الواحدة تشتمل على أربعة عصور: «العصر الذهبى» وهو 
أكملهاء و«عصسر الثريتا» وهو العصر التاللمي حيث تصاب الفضيلة بالاتحطاط؛ و«عصر 
الداقابارا» الذي تنجشر فيه الأمراض والخطايا وتزداد المراسم الظاهرية وتصاغ القرانين؛ 
ثم دعصر الكالي» وهو أسفل درك في الدورة حيث تتلط الآلام ويهمل الدين”". 
فكأن «العصر الذهبي: هنا يقابله «طور الروح» عند ابن نبي؛ فيما يأتي «طور العقل؛ في 
خصائصه مقابلا للعصرين الثاني والثالث فى هذا التخطيط الرباعي, أمَا العصر الرابع 
والأخير الذي يهمل فيه الدين فهو المطابق لطور الغريزة في تخطيط ابن نبي. 

أما تشابه نظرية ابن نبي مع نظرية ابن خلدون فقد تجاوز حدود الاطار العام إلى بلية 
النظرية» مع تميز العناصر المتشابهة في الوقت نفسه جوهرياً أحيانأ؛ ووظيغياً أحياناً أخرى, 


.:5 شروط الاهضة:‎ )١( 

(؟) ملحمة حماسية احتوت على معتقدات القبائل الهندية القديمة» يرجم تاريخها إلى ما يسمي في الهند بعصر 
الملاحمء والممتد بين عام أو ٠ق.م.‏ وعام ١.؟‏ ق.م. [آلبان ويد جيري /التاريخ و كيف يفسروته: 06]. 

(5) الدكتور مصطفى النشار /من التاريخ إلى فلسلة التاريخ ‏ قراءة فى الفكر التاريخي عند اليونان: ته دار قبا القاهرة» 


1 م 


فإذا نظرنا إلى «شبكة العلاقات الاجتماعية» عند ابن نبى» كبديل عن «العصبية» عند 
ابن خلدون. كرنهما تعبيراً واحداً عن درجة التماسك الاجتماعي» وكونهما في 
أحوالهما المختلفة: قوة وضعفاء تحددان طبيعة الطور الذي تمر به الحشارة؛ فهما 
متشابهان ظاهرياً إلى حد ما ووظيفياً غير أنهما مختلفان في طبيعتيهما من نواءح أخرى 


- 


ا 


فالعصيبة عند ابن خلدون هي الملازمة للاجتماع البشري فى حالته الاولية الطبيعية, 
التي هي حالة البداوة؛ بينما تولد شبكة العلاقات الاجتماعية عند أبن نبي مع ميلاد 
المجتمع بفعل الايمان بطارئ غير عادي» تمثل دائماً بالفكرة الدينية. 

ومن هنا فأن شبكة العلاقات الاجتماعية في أحوالها المختلفة هى التى تمثل 
الحضارة في كل طور من أطوارهاء أما العصبية فهي علة الحضارة؛ فهي التي تنتج 
الحضارة ثم تعود الحضارة لتفككهاء نتكون حالتها الجديدة علّة الطور الجديد 
للحضارة. 

والحضارة؛ عند ابن نبى هى نتاج الفكرة الدينية التى أوجدت شبكة العلاقات 
الاجماعية فى أكثر حالاتها كثافة: اما عند ابن خلدون فالحضارة هى نتاج العصبية 
وحدهاء حتى مع وجود الفكرة الدينية في طور قوتها وفاعليتهاء إذ لا تستطيع الدعرة 
الديئية أن تنتج حضارة دون الاستناد إلى العصبية. 

وعندما تبلغ الحضارة أوج قوتهاء فليس الضعض الحاصل في العصبية كما رأى 
ابن خلدون هو السبب فى انكسار مسارها التصاعديء وإنما نزعة الخرائز للتحرر من 

ومع هذا الاختلاف الجوهري فإن التطررحين تلتقيان في نقطة واحدة؛ : . تمثلث في 
نقطة الانعطاف فى المسار التصاعدي للحضارة الإسلامية؛ وهى واقعة صفين. فقي وافعة 
صقين استعادت العصبية عند ابن تحلدون ‏ دورها الطبيعي بعد أن تحررت من سلطة 


الروح., لتكون لها الغلبة على قرة الدعوة الدينية. وفي هذه النقطة نفسها . من وجهة نظر 

هذه النمطة بالذات» نقطة الانعطاف مند واقعة صفين» تستدعى التنويه بمضمون ما 
تعرضت له من ردود تغلبت فيها العاطفة على التحقيق العلمى» حين رأى أصحابها أن 
هذه الرؤية تشكل طعناً بالإسلام نفسه. فذهبوا إلى اختزال جوهر النزاع فى صفين وفى 
ما تلاها من أحداث كبرى متصلا بها في جذورها ودوافعهاء ذهبوا إلى اختزال ذلك في 
الخلاق على قضية محددة؛ فقهية أو سياسية؛ اجتهادية. وكأن واقعة صفين لم تقع إلا 
يسبب الخلاف في توقيت إنزال حكم القصاص في قتلة عثمان (رضي الله عنه)؛ وكأن 
واقعة كربلاء لم تقع إلآ بفعل الخلاف بين الحسين في إصراره على المخروج قاصداً 
الكوفة؛ وبين عدد من النتاصحين حاولوا منعه من الخروج الذي سيؤدي إلى قله 

إن حقيقة ما وقع هى كما وصفها الفيلسوفان ابن خلدون وابن نبي» وليس في مجرد 
أن يقام القصاص على اولثك النفر فى هذه اللحظة: أو بعد أن يؤدي معاوية البيعة 
للخليفة. ولم يكن أمر واقعة كربلاء يدور حول أن يقتل الحسين أو لايقتل. إنما عو في 
الحالين» وفى أحوال ممائلة أخرى كالتى ذكرنا نماذج منها آنفء صراع بين الوجهتين؛ 
وسجهة الروح الايمانية الخيد تحاول استعاذة مجدهالء ووحية العصبية: أو الغريرة) ال 
تسعى للتحرر من سلطة الروح بعد أن استطاعت التعبير عن نفسها بهذا النحو أو ذاك. 

قفي مرحلة من مراحل تاريخ أمة مكء تتبلور لديها مجموعة من عناصر التماسك 
والنهوض مع استعداد تام لتفعيلها كيما تحقق نتائج تواجدها على أحسن مثال. عتدئذ 
تكون الامة مهيئة فقط تلحاكم ولنظام الحكم اللذين يكملان هذه المسيرة بهذا الاتجاه 
الذي يحقق الاغراض التى تنبعث صوبها تلك الاستعدادات. 


(1)هكذا جاء رد الدكتور عبد الحليم عريس في حوار حول تقويم فكر ابن نبي أجراه معه الدكتور سليمان الخطيب» 
ونشره فى / نلفة الحشارة عتد مالك بن نبى: 115 -1839, 


2-1 


وقد تتلاشى مثل هذه العناصر في مرحلة لاحقة في تاريخ الامة: وتفقد مقوماتها 
الاجتماعية» وتضعف في الامة الاستعدادات النفسية لاحيائها وتفعليهاء وذلك في وقت 
تكون فيه جملة من العناصر المضادة قد لعبت دورها في تفتيت وحدة العناصر الاولى؛ 
وفي خلق أنماط جديدة من الاستعدادات التي تتحرك باتجاه أغراض مغايرة للاولى. 
فعندما تغيب من أمة ما روح الاعتزاز بالمميزات الخاصة بها والتي شكلت هويتهاء 
ويضمحل في نفوس عامة أبنائها الحماس نحو تحقيق الذات على النحو الأوّل؛ أو حين 
ترى أن تحقيقها لذاتها نما يكون على نحو آخرء كالاكتفاء بقدر يسير من المبادئ 
والقيمء بدلا من التضحية من أجلهاء عندئذ فإن الحاكم الوحيد الذى يمكنه أن يحقق 
النجاح هو الحاكم الذي يمثل هذه المعاني والمفاهيم الجديدة؛ وفق نظام فى الحكم 
يفسح المجال لهذه الاستعدادات بالظهور للتعبير عن نفسهاء ويقودها باتجاه تحفيق 
المزيد من غاياتها. 

والملاحظة الدقيقة لعناصر القوة في المجتمع الاوسلامي تكشف عن بداية حَميمية 
لمثل هذا الانعطاف بعد ستة أعوام من حكومة عثمان بن عفان (رضي الله عنه). فقد 
أحذ يتضح أفول «المثال» لحساب قيم جديدة كانت تسري ببطءء حتى أعربت عن 
نفسها في سلوك العديد من الامراء وأساليب العمل لديهم ومستوى اندكاكهم بنظام 
القيم الأوّل: ذلك الذي كان قد أُمّل الامة لبلوغ أقرب المراتب إلى الكمال. 


وهذا الخروج على «المثال؛ لم يكن ليمر بهدوء في وقث كانت فيه تلك الروح 
الأولى ما تزال قادرة على الفعل؛ لاسيما مع وجود رموز مهمة مستعدة لحمايتهاء فظهر 
الاحتجاجء ثم التمرد» حتى اصطدمت الروحان, الروح الاولى التي مازانت تحياء 
والروح الثانية التي أصبحت تنافسها وتزيحها عن مكانها لتحل محلها. فإذا كانت الروح 
الاولى قد حسمت المعركة عسكرياً لصالحها في عاصمة الخلافة» ثم سياسياً بحملها 
عليّاً على الخلافة باعتباره النموذج الامثل لهذه الروح؛ إذا كانت قد نجحت في تحقيق 
هذا بالفعل» فإن المزمن لايجري لصالحهاء إذ كانت متغيراته تجري لصالح النزعة 


الجديدة المائلة إلى التحلل من نسييج القيم المحكم الأول والأخلا رتضييه ا تر 
الدنيا الجديدة الى البسطت بين أيدي أهلها. هذا الميل مناقض تماماً لجوهر الروح 
الأولىء من هنا فإنها اصطدمت على الفور بالتيار الجديد المعا كسء وهو تيار في بداية 
تكوينه. لم يقطع بعد إلا الشرط اللازم لتمظهره في الواقع؛ فعبر عن نفسه بكل وضوح 
في وقعة صفين التي لم تكن في جوهرها إلآ صراعا بين قوتين متضادتين؛ بين ما تختزنه 
حتى الآن شريحة من الامة من بقية النفحة الاولى؛ وبين ما تسلحت به شربححة حديثة 
النشوء مما يبتعد عن أغراض تلك التفحة الاولىء باحئاً عن أغراضه التى تحقق له 
وجوده المادي وترصى طموحاته. 

وكان من شأن هذا الصراع أن استنزف جل الطاقة التي كان يتمحور حولها الوضع 
الآوّل «المثال», الأمر الذي فسح المجال للتيار الجديد لتمثيل اطرو حته في الواقع. ومع 
الزمن سوف يتسع الفارق بين الفريقين في القدرة على الفعل والتأثير في المجتمع, إذ 
بنحسر الانجاه الآوّل باستمرار كلما زاد الاتجاه الثانى فى التعبير عن نفسه. ولهذا السبب 
بالذات للم يتجح الحسين وهو الممثل للبقية الباقبة ممن احتفظوا بالروح الاولى؛ مع ما 
له من موقع روحى مميز فى الامة» لم ينجح في لملمة نواة جديدة قادرة على إحياء 
«المثال» في وقت انحر فيه المدى الذي تستطيع الروح الدينية أن تعمل فيه. وللسبب 
نفسه أخفق ثوار المدينة من أبناء الصحابة؛ وأخفق القراء في ثورتهمء ومن بعدهم 
أخفق زيد أيضا. 

هذا هر تفير مااتفق عليه الفيلسوئان, ابن خلدون وابن نبي» في جوهر الصراع. 
ولعل من أوضح الملاحظات التي تشهد بصحة هذا التفسير ما تجده عند أي مؤرخ 
يؤرخ لهاتين المرحلتين المتصلتين زمنياء والتي لم تختلف إحداهما عن الأخرى 
بحسب رأي المدافعين عن المرحلة الثانية إل في شخص الخليفة والشكل الخارجي 
لطبيعة نظام الخلافةء حيث تجد الفارق الكبير بين اسلوبين من أساليب التاريخ. فإذا 
نظرت في الحديث عن حكومة أي واحد من الخلفاء الأربعة» تجد أن الحديث عن 


السيرة الشخصية للحاكم القدوة تستحوذ على هذه الفترة؛ بالرغم من أنها الفترة التي 
تتفت أهم الفتوحات الإسلامية على الاطلاق بعد فتح مكة, حتى إذ! وصل المؤرخ 
إلى عهد معاوية اقتصر التاريخ على أخبار الفتوحات»؛ وأخبار في الشأن الداخلي ذات 
طابع جديد لم يكن مألوفأ في المرحلة السابقة» حيث بكون للخداع والمكر ظهور كبير 
في الشأن السياسي: أما تلك المساحة المختصة بسلوك القائد القدوة فانها تختفي تماما 
منذ هذا العهد. ثم يتأكد هذا مرة أخرى عند المرور على أيام عمر بن عبد العزيزء حيث 
يعود الحديث عن السيرة الذاتية للحاكم يملا الصفحات» ليختفي بعده بلا عودة. 


هذه الملاحظة تقرب إلى -حد بعيد صورة ما وصفه الفيلسوفان من تراجع الروح 
الايماني وحلول روح جديد محله فى الصدارة» بفعل عودة العصبية» أو تعبير الغريزة 
عن نفسها يقدر ماء الأمر الذي شكل الانعطاف الأوّل فى مسار الحضارة الاسلامية. 


النظام الدوري للحضارات: 

إن ذلك القانون الذي يفضي على كل حضارة بالاقول؛ عبر أطوار محددة تقغسيهاء هو 
نفه القانون الذي يحفظط لنتارييخ استمراريته. ذلك عندما نلاحظ أن نهاية حشارة تكون 
مقرونة دائما أو مسبوقة بولادة حضارة جا يدة تنطوي على القدر المطلوب من الفاعلية الي 
افتقدتها الاولى. وهكذا تتشكل مسيرة التاريخ وتتصل حلقاته في تبادل دوري للحضارات» 
عم عه انو ل الننانه "موك نلعن النتنوي وو هادي كرتو اوها عي كزان 
حلقته في سلسلة الحفضسارات» حينما تدق ساعة البعث معلنة قيام حضارة جدبدة ومؤذنة 
بزوال أخرى»'". ومثل ابن نبي لهذه الحركة بدوران الشمس «فكأنها تدور حول الأرض 
مشرقة في افق هذا الشعبء ثم متحولة إلى أفق شعب آشر» ". 


(١)شررط‏ النهفية: ؟. 
(7) شروط النهضة: ؟7. 
ا شروط التيضة: 5:. 


هذا التسلسل في تتابع الأدوار هو الذي يمنح التاريخ المسيرة التصاعدية المتقدمة, 
إلا أنها مسيرة متلقلة من مكان إلى آخر لتمتزج من خلال هذه الشخاصية المزدوجة 
(التصاعدية ‏ المتتقلة) غاية التاريخ بغاية الانسان"". إذ تنطوي هذه الحركة على 


فسا رسن 
المسار الذى تلكه الحضارة فى صعودها إلى القمة وهبوطها إلى الحفشيض. 


والمسار الذي يمثله الخط المتوافق لتسلسل الحضارات عبر التاريخ'"”. 


هذه الصورة التي يرسمها ابن نبي للتاريخ هي الصورة التي رسمها فيكو من قبل؛ مع 
استقلال ابن نبى بمنهجه الخاص؛ وامتياز فكرته ببعد جديد يحرر دورة الحضارة من 
قالبها المقفل» ليضع حداً لجبرية التاريخ: كما تبينه الفقرة الآتيه بإيجاز. 


إمكان التغيير: هذا القانون دعا القائلين به قبل ابن نبي» كاين خلدون وسبنجلرء إلى 
تمثيل دورة الحضارة بدورة حياة الكائن الحيء حتى ذهب ابن خلدون إلى تحديد 
عمر الحضارة بأقصى عمر الإنسان, الأمر الذي تصبح معه هذه الدورة عبارة عن دائرة 
مغلقة مسحدهة بالحتمية الممائلة للحتمية البيولوجية؛ مما يسد الطريق أمام الإنسان حتى 
يصبح إمكان التغيير ولو في حدود إطالة عمر الحضارة في عداد الممتنم. أما اب تن 
فد وضع بيد الإنسان إمكان الاحتفاظ بأي من طوري الحضارة: طور الصعود وطور 
الامتداد؛ طور الروح وطور العقلء عندما لاحظ الاختلاق الجوهري بين المجال 
الاجتماعى وبين المجال الحيويء البيولوجي. للكائن الحي. 


ففى نطاق الكائن الحى يكون «التعارض الداخلى بين أسباب الحياة والموت فى 
أي عمنية حيوبة هو الذي يؤدي بالكائن الحي إلى قمة نموه. ثم إلى تحلله». أما في 
نطاق المجال الاجتماعى فإن هذه الحتمية «محدودة» بل «مشروطة». وذلك «لأن اتجاه 


)1 وجية العالم الارسلامى: أكى 
(؟) مشكلة الأفكار في العالم الإسلامي: ذا, 


التطور وأجله يخضعان لعوامل نفسية زمنية: يمكن للمجتمع المنظم أن يعمل في نطاقها 
جسن كسداته ,رسيي انحو ا راقدحن سئورة تدانيلة م#سعيةة “. 


وهذا هو الأمر الذي تتوقف عليه الفائدة من دراسة دورة الحضارة والتعرف على 
القوانين التي تحكم حركة التاريخ: «فإذا ما حددنا مكاننا من دورة التاريخ» يسهل علينا 
أن نعرف عوامل النهضة أو السقوط في حياتناء' '“ لتكون قادرين على تعديل شروط 
حياتنا على النحو الذي يؤهلنا ا الدور التاريخي. وهذا هو الذى يفسر لنا سر 
دعوة القرآن الكريم الناس إلى التأمل في ما مقى من سير الأمم. و«ذلك لكي يدركوا 
كيف تث ركب الكتلة المخصبة من الانان والتراب والوقت»' ” فيعملوا على الميحافظة 
عليها. 

هذه النتيجة هي التي ترحد الصورة وتربط الاجزاء في نظرية ابن نبي؛ الذي كان 
منذ الخطوة الاولى قد فارق الجيرية التارييخية: عندما أسند حركة التاريخ إلى الإنسان؛ 
«فإذا تحرك الإنسان تحرك التاريخ» وإذا سكن سكن التاريخ». 

ومعنى هذا أن الحتمية التي ارتبطت بها مراحل التاريخ وخضعت ليا كل 
الحضارات الابقة قد أصبحتث فى نظر ابن نبى «اختياراً يتقرر فى أعماق النفوس)”*. 

أي انه إذا كانت الحضارات الابقة قد خضعت كلها لهذا النظام الدوري» فهذا 
لايعنى عمده إمكان الافلات من هذا القانون» بل ثمة شروط خاصة إذا ما توفرت عليها 
حضارة ما فإنها ستنجو من القدر الذى تخطه عادة تلك الحتمية. 


(1) رجهة العالم الإسلامي: ؛؟. 

(؟) شروط النهضة: ؟», 

(”1) شروط الشهفسة: له. 

(؛) مقدمة مالك بن نبى على كتاب جودت سعيد / حتى يغيروا ما بأنتمسهم: ”ا دار الفكر حل ل علد" 
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العالمية ووحذد: التارية 


ليس المرادمن هذه الفكرة معناها الاولي المتبادر في اجتماع شعوب العالم على 
مصدر روحيء: أو ايديولوجبي واحد. تقوم على أساسه حضارة واحدة تجمع العالم 
بأسره. إنْما المراد قيام حضارات متعددة تجتمع على مبدأ موكّد يحقق لها جميعاً 
اللاستجابة لتحدى «وحدة المصيرا الذي يتجه إليه التاريخ اليوم. 

وإذا كانت هذه الفكرة تستدعي تقديم العنصر الاخلاقي من عناصر الثقافة» فليست 
هي دعوة أخلاقية مجردة وإنما هى ضرورة تاريشية بحتمها الاتجاه الذي يسلكه 

ففي البعد الأول نشترك الانسانية بأجمعها في البحث عن الطريق التي تجنيها الوقوع 
فى حرب عالمية ثالئة أي أنها تشترك فى البحث عن «الخلاص». 

وفى البعد الثانى تواجه الثقافات الانانية كلها حقيقة تارييخية جديدة وأحدة 

نعتها وسائل الاتصال المتطورة» بحيث لاتستطيع أي ثقافة أن تعيش في معزل عن 
الثماقات الأخرى. 

المعنى التار يخى لهده الضرورة: فى نظرة إلى الجغرافية اللاجتماعية لتعالم اليوم؛ 
نراه منقماً إلى قسمين يمثلان نمطين من أتماط الحياة الاجتماعية. ووفق التقسيم 


7 


الجغرافي يتوزع الحبلان على الستمال:والجتوي: .يسقل الا ول النتصف الشمالي من 
المعمورة: وهو ما أسماه ابن نبي: «محور واشنطن ‏ موسكو» الذي يشم أوربا وأمريكا 
الشمالية. ويمثل الثاني النصف الجنوبى من المعمورة: أو «محور طنجة ‏ جا كر تا». وكل 
من القسمين يمثل وحدة تاريخية خاصة محددة بظروف اجتماعية متشابهة: تكون 
للفرد المنتمي إليه وعيه الجماعيء أي العلامة الأولى على كيان موحد في بعض 
الحدود. وإذا كانت هذه الخصائص متفاوثة بين المحورينء إذ يثلهر محور الشمال 
بمظهر القسوة والتمدن؛ فيما يشمل محور الجنوب الر كود والتخلفء فليس هذا التقسيم 
ثابتأ طوال التاريخ ليصح تفسيره بعوامل عرقية أو جغرافية؛ وإنما هو متحرك في عملية 
تبادلية: في سجالء أو حوار دائم عبر التاريخ. فقبل ألف عام مثلا كان واقم المحورين 


هذه الظاهرة التاريخية تقدم لنا أساسأً لفكرة «العالمية» أو «وحدة التاريخ»؛ إذ 
قت لنا عن صورة للتاريخ قل احوار 010 بس المحورين»؛ «فكائما تاريخ 
000 : 000 
الانسانية يصنع على محورينء بيلهما حركة مد وجز مستمرة» ". وفي تاريخنا المعاصر 
تتمثل المحاور الاساسية لهذا السجالء. أو الحوار» بما يمكن تلخيصه بالتضامن 
اللاستعماري ومشاكل القوة وسياستها في محور الشمال؛ والتضامن السلمي ومشاكل 


فكيف تتوجه لغة التاريخ اليوم نتملي على التيارين ضرورة التلاقي عند وجهة 
واحدة تواحد الانسانية كلها؟ 


هناك ثلاث ظواهر تقود التاريخ بهذا الاتجاه» تنبثق اثنتان منها من محور الجنوب» 


)١(‏ تأملكت: عاد اول 
عورم تاملات: ذال 


الظاهرة الاولى على محور الجنوب: هي حركات التحرر من الاستعمار التى انيثقت 
كد التمرب اللالجنة لدي ذا كال هزد لحر عل قي جر افوا لازن تعبر عن تباعد 
بين عناصر العالم» فإن هذا هو مظهرها السياسي المؤقت الذي سيندمج في سياق التاريخ 
لاعادة ت ركيب العالم على أسس منزهة من الاستعمار ومن القابلية للاستعمار. فحركة 
التحرر هذه إذن هي مرحلة أولية ضرورية لحركة مركبة يجب أن تنتهي إلبى وحدة 
العالم”"'. لأن وضع نهاية لواقع القَابية للاستعمار على محور الجنوب هو الذي يضمن 
وضع اللهاية لواقع الاستعمار على محور الشمال. 


والغلاهرة الثانية على محور الجئوب: هي التي تمثلت في (مشروع التضامن الافريقي 
الآسيوي) الذي عبر عن نفسه لأول مرة في مؤنمر باندونج سنة 650 م. 

وهذا التضامن سوف يعيدء كسابقه؛ البناء المزدوج للعالم في نقّطة الانتقال فقطء ثم 
ينتقل بعدها إلى الخطوة التي تحرر العالم من الأساس الذي يقوم عليه بناؤه المزدوج؛ 
أي من «الاستعمار» و«القابلية للاستعمار» في مرحلة تطورية معيئة لابد أن تجتازها 
الانسائية التى تهدف إلى توحيد بنائهاء ذلك إذا ما تتحقق هذا التضامن بشرطه الصحيحء 
أي طبقاً للاسباب الداخلية الناشئة عن محورهء المتمثلة في مشاكل البناء والبقاء. وبهذا 
الاتجاه سوف يتطور المشروع إلى تحمقيق حضارة تقوم على محوره, مما يؤدي إلى 
تغيير كلي في طبيعة العلاقات بين المحورين» فتختفي العلاقات القائمة الآن بين سيد 
ومسوةء بين قوي وضعيط» سين متحضر دون مستوى الانسائية الأخلاقي» ومتخلف 
دون مستوى الحضارة الاجتماعي. فكل تغيير اجتماعي على محور الجئوب يفرض 


ترا خاذا وستائها على عور الشطال””. 


هذا الاتجاه على محور الجنوب سيجد ما يتفق مع غايته في الظاهرة الثالثة التي 
تتحرك على محور الشمال. على محور الشمال هناك الاتجاه الذى يجعل من هذه 


1 فكرة الأفريتة الأسيوية:‎ )١( 


7 “نا ملذيت: عند حدلر ول مكل 


الوحدة غابة مشتركة» فهو يتحرك باتجاه التقليل من خطر القوة تحاشياً لوقوع حرب 
عالمية ثالثة. وهذا التغيير فى سياسة الفوة يمس في الوقت نفسه النظام الاخلاقي. مؤكداً 
النقطة التى يلتقى فيها المحوران لقاء فكريا. 


وهكذا تجد «وحدة العالم: قاعدتها الفكرية في هذه النقطة التي لاتدع للانسائية 
أدنى قسط من الاختيار حين تفرض عليها فكرة «التعايش» الجديدة. 


وهذا يعني أن التطور النفسي على محور القوة ينتهي عمليا إلى مبدأ «عدم العنف» 
ذلك المبدأ الذي ألهم من قبل اجتماع باندونج في التضامن الافريقى الاسيوي””. 


لقد رأى ابن نبي في فكرة «الافريقية الاسيوية» ما يؤهلها لذلك الدورء شريطة 
«أن تبحث عن روحها الأخلاقي في مجموع القيم الروحية والتاريخية التي تقرها 
الشعوب الافرسيوية كنوع من التراث يشبه التراث الذي قدمته الانسائيات الاغريقية 
اللاتينية إلى الغرب؛ فوجد فيه دليل الطريق:”". فهي فكرة تستلهم «الإسلام والهندوسية 
ردكت ثنائي» ' «وهذه الخاصية تحول بينها وبين أن تتبلور في كتلة صالحة لأن 
تستخدم في عمل من أعمال السيطرة؛ ولا تحمل أي خطر لحرب دينية؛ بل ستظل على 
العكس من ذلك تسمم بتدخل جميع تياراث الفكر» وتحمل جميع التيارات المثرية في 
التجربة الانائية كلهاء'. 


فالاسلام والهندوسية يشكلان .من ناحية -الرصيد الروحى الضروري لقيام 
حضارة؛ ومن ناحية أخرى فانهما يوجهان هذه الحضارة صوب السلام العالمي 
والتعايش وعدم العنف. وهكذا تكون فكرة الافريقية الاسيوية مرحلة من مراحل 


)١(‏ فكرة الافريقية الاسيوية: ولاا. 
(؟) فكرة الافربقية الاسيوية: ؟1١,‏ 
[") فكرة الافربقية الاسيوية: ,11١‏ 
(5) فكرة الافريقية الاسيوية: (1. بلاحظ أيضا؛ في مهب المعركة: عى تأعلات: نال عدل لزه كدل 


2-0 


(العالمية» نمثل بالشبة للاهداف الانسانية فى مجموعها ضرورة الفرنء حتين سبح 
للسلام الذي تهدف إليه الانسانية فرصاً جديدة من خلال مواردها الروحية”" 


وعلى مستوى هذا المحورء وبعد أن حققت الهند استقلالها وأصيحت داعبة لرسالتهاء 
حضارة افرسيوية تقوم على هذا التركيب الثنائى. وهذا ما تحققه فكرة :كمنويلث 
إسلامي؛ تشمل الككبان الإسلامي الواسع في عوالمه المتعددة؛ قومياً وجغرافياً. فهذه 
العوالم بالرغم من انختلافها تاريخياء إل أنها تحتفظ ب «المبدأ المكامل» المتمثل بالوحدة 
الروحية؛ التي هي رأس المال الكامل من الوجهة النفسية في تماسك المشروع'". 


ولابد لهذا المشروع أن يتم على الصعيدين» الداخلي والخارجىيء» في آن واحدء 
على صعيد الداخل بالنسية لكل واحد من هذه العوالم في ما يخص عناصره العضوية 
التي تكون هويته وأصالته الخاصة. وعلى صعيد الخارج؛ أي المحيط الذي يصله 
بالعوالم الأخرى» فيما يخص العناصر النفسية والقرابات التي تضم هذا العالم إلى 
العوالم الإسلامية الأخرى تحت الميدأ نفسه (المكامل)'”. 


فمن الواضح أن قوة التماسك الضرورية للمجتمع الإسلامي موجودة بكل وضوح 
في الإسلام عندما يعود ليمارس دوره في صورة إسلام اجتماعيء أي شريطة ارجاع ما 
للوسلام من فعالية اجتماعية ومن إشعاع في العالم. «هذا هو المراد والجيادة كوظيفة 
الدب لتو عي تعالى: (وكذلك جَعَلنا كم آم وسطأ سطأ لتكُونوا 
اء عَلَى النّاس)”. فالشاهد اهو التعافر ل كالب الالخر بو قور سم عليه 
ا و اي 
(حضوره) أن يعاق أقصى حل ممكن في المكان. لكي تعائى (شهادته) أقصى كم 
)١(‏ فكرة الأفريقية: 0111560 1997. 
(1) فكرة كمنويلث اسلامي: 41 11 


(5) فكرة كمئويلث اسلامي: *. 
(5)السورة البعرة: ؟/ىفا, 


- 


ممكن من الوقائع. وحضور الشاهد هو الذي يمكنه من أن يغير فى سير الاحداث؛ 
وعلى هذا فإن رسائة المسلم في عالم الآخرين لاتتمثل في ملاحظة الوفائع» ولكن في 
تبديل مجرى الاحداث؛ بردها إلى اتجاه (الخير)" . 

وهذه الحركة باتجاه (الخير) على المستوى العالمي يمككن أن تمثل الحاجة 
الفسرورية الى تبحث عنها الانسانية اليوم تحت عناوين أخرىء مثل: الديمقراطية: 
والاشتراكية» والسلام. التي أصبحت شعارات كبرى توحد الجهرد في مجالات العمل 
في مجتمعات عديدة في العالم. فإذا كانت هذه الأفكار تتوزع في خارطة العالم على 
ثلاث مساحات. فإنه لكي يكون للامة العربية والإسلامية دورها وحضورها في التاريخ, 
لابد أن يكون لها في شأئها الروحيى ما تعترف به الانسانية كحاجة مثل الد يمقراطية 
والااشت شتراكية والسلمء ؛ حاجة لابد" من إشباعهاء هذا بعد أن نقرر بأن حاجة الانسانية 
لاتتمثل بالديمقراطية وحدهاء أو الاشتراكية وحدهاء أو السلم وحده؛ فالانسانية بحاجة 
اع الى فعرت ايها إلى احبر إلى الكت مر عض الخرور رع شاو در 
إلحاحاً من سواهاء لأن الإنسان : نواق إلى الخير بفطرته. وهذا يعني أن من يرفم راية 
الخير قد يسد حاجة تشعر بها الانسانية في أعماقهاء ويحقق لنفسه مكاناً كريما فى 
الفنال '". لاسيما بعد أن «محت الحضارة ‏ الغربية -التكويتات والاوضاع الاخللاقية 
التقليدية؛ حين فرضت تكويئها وأوضاعها الصناعية» فخلقت بذتك فراغاً روحياً هائلا 
بدأ الناس يستشعروئه في العالم المتحضر» ". 


وهكذا يكرن الإسلام «عامل بلورة»؛ وعنصر جوهري»: إذا ما أردنا اليوم تكوين 
مركب حضارة أفرسيوية. وغدا تكوين حضارة عالمية"”. 


إذن فإن مشروع كمنويلث اسلامي هو الخطوة المقدمة والمكملة لمشروع حضارة 


31-7 فكرة كمنويلث اسلامي:‎ )١( 
(؟) تأماخث: حدى لاوا‎ 

(*افكرة الافريقية الاسيوية: .,15١‏ 
(]) فكرة الافريقية الأسيوية: .58١‏ 


افرسيوية تشكل المرحلة الغسرورية للتعايش العالمى المتكافيع الذي يعبر عنه ابن نبى 
ب !الحضارة العالمية»» حيث يأتلف العالم على هدف سام واحله تابع من ثقافة الخير 
وعدم العنف, السبدآن اللذان يتكاملان في الإسلام والهندوسية"'''؛ عن طريق الحوار 
الذي يقدح شرارة تر كيب الفكر الافرسيوي الذي يستطيع كل بلدء من طنجة إلى 
جاكرتاء أن يكتشف فيه جزءاً من عبقريته الخاصه؛ ويحقق الاتصال الافرسيوي الذي 
يهدف أساساً إلى تحقيق العالمية'"'» من خلال رمالته التى ستساعد حضارة القوة من 
أجل «تغليب ضميرها الخيّر على ضميرها الشرير». أي لكي تحسن اختيارها لإإكمال 
عملها في عالم ضميرها. وبهذا تكون الافرسيوية قد سمت بانسان الغرب إلى المستوى 
الأخلاقى للانسانبة: محققة بذلك تركيب (الرجل العالمى)””. 

ومن الثاحية الأخرى؛ على محور القوة, فإنٌ الحركة تسير بالاتجاه نفسه بحكم لغة 
التاريخ. 

وتوضيح ذلك: إن للمشكلة التاريخية ثلاثئة أنماط من الحلول: يصدر أحدها عن 
منطق اللإنسان؛ وتصدر الأخر عن ساسة الحكومات» 57 الثالتك فيصدر عن حتمة 
التاريخ: وهو الذي سيحدد الأمر ويفرضه في الثهاية» حتى إذا ما انحرف منطق الإنسان 
والسياسة عن الطريق؛ ذلك لأن «التارخ معصوم لايخطئ»”". أما إذا كانت هذه الحلرل 
قد تلتقى في لحظة ماء فهى لحظة الانسجام التي يلك فيها التاريخ طريقه بشكل طبيعي 

وفي الواقع المعاصر نشهد أن غابة التاريخ هذه. المتمثلة في «العالمية» و«وحدة 
التاريخ» هي الفكرة التي تشغل التفكير في وجهاته المختلفة» فتشغل: عبقري مثل 


,339 فكرة الأفربقية الاسيوية:‎ )١( 
.'١ (؟) فكرة الافريقية الأسيوية:‎ 
,517 فكرة الافريقية الاسيوية:‎ )1( 
,115 فكرة الافربقية الأسيوية:‎ )4( 


روبرت اوبنهايمرء والمؤرخ الكبير مثل آرنولد توينبي. فهذه الأفكار تتلاقى كلها إذن 

5 0 ا )03 
مع الضرورة الداخلية لتطور العالم . 

فإذا دلت هذه الاعتبارات على وجوب تنظيم العالم من الناحية السياسية طبقاً لخطة 
1 كومة عالمية؛؛ فمن الناحية الاجتماعية ندل على وجوب تحقيق هذا الوضع في 
صورة «احضارة عالمية١,‏ 

وبهذا الشرط المزدوج يتحقق الحل الحاسم لمشكلة «الخلاص المشترك». فبذور 
هذا الحل توجد إذن في الواقع وفي الأفكارء والتاريخ في طريقه إلى أن يؤتيها هكذا 
حلها عن جميع طرق التفكبر'”. ليحقق التاريخ غايته في نمط جديد من الحضارة 
حضارة لاتحدها حدود جغرافية ولا حدود نفسية: لاتختص بأمة من الأمم على بقعة 
من بقع الأرضء بعد أن أصبحت الأمم كلها تشترك في المصير إلى حد بعيد: وتبحث 
مجتمعة عن الخلاص المشترك» مدعومة يضغط ضرورة الاستجابة لهذا التحدي 
المشترك» لتبني حضاراتها على أساس التعايشى بدلا من التمايز» والاشتراك بتاريخ 
موحد بدلا من انفراد كل حشارة بتاريخها. 


العالمية وفاية دورة الحضارة: 
أمام هذه الصورة المستقبلية لوحدة التاريخ. والحضارة العالية» كيف نتصور أن 
يكون مخطط دورة الحضارة؟ 
فهل ستسير هذه الحضارة العالمية صوب الأفولء لتعود البشرية كلها إلى مرحلة ما 
بعد الحضارة؛ أي التفسخ الحضاري؟ ومن أين يستأنف التاريخ ح ركته الصاعدة بعد 
ذلك؟ 


(١)فكرة‏ الافرشة اللأموية: بقل حال فكله نكل 
(؟)فكرة الفريقية الاسيوية: 5:5. 


ملاع 


يرى ابن نبي أن حركة التاريخ مرت بمرحلتين: 

انتقلت في مرحلتها الأولى من عصور ما قبل الحضارة؛ أي العصر البدائي» إلى 
مرحلة الحضارة المحددة في حدود الامبراطورية روحياً وسياسياً. وهذه المحدودية هي 
التي تجعل الحضارة خاضعة لقَانون الدورة الحضارية؛ ويجعل مسالسل التاريخ ممثلا 
بالنظام الدوري للحضارات. 

أما مرحلتها الثانية: فهي المرحلة التى تجاوزت فيها الحفارة حدودها الأولى. 
وامتدت بإشعاعها الفكري ونتاجها الحضاري إلى الإنسان في العالم؛ أي في ماوراء 
حدودها الجغرافية الأولي: فلم تعد تحيطها حدود الامبراطورية. وبهذه الخاصية 
ستكون الحضارة في منجاة من ذلك القانون» فقد خرجت من النطاق القومى والعنصري 
إلى النطاق العالمي والانساني. 

وعلى العموم فَإنْ الحضارات «إنما كانت فانية حين كان لكل منها حمّلها الخاص» 
وهو عموماً في حدود امبراطورية؛ وكان حامل رسالتها الفكرية لايتجاوز عبقرية جئس 
ماء فكان الأفول يحدث مع انهيار الامبراطورية وافتقار العبقرية العاجزة عن أن تتجدد 
بفعل عناصر أرضها وحدهاء فإن البذور التي تعود لتلقى دائماً في نفس الأرض تنتهي 
بالانعراض وفقدان الحيوية. 

أما اليوم فإن البذرة قد انتشرت في كل مكان. ولقد بتضاءل جنين هنا ولكنه ينضح 
وينمو هناك»'' الأمر الذي يحتفظ بالحضارة في مستواها وفي حيويتهاء حائلا بينها وبسن 
الأفول؛ وتلك هي نتيجة توحيد المشكلة الانسانية. 


نقد فكرة العالية ودفاع عنها: 
تضمنت فكرة العالمية فكرتين تعرضنا للنقد» من وجهة نظر دينية مرةء وتاريخية 
هرة اخرى: 


(!)مشكلة الأفريقية الأسيوية: 558 -09:, 


الفكرة الأولى ‏ فكرة الافريقية الاسيوية: 


من وجهة نظر دينية -عقيدية بحتة» ونتيجة لفهم خاطىئ» استئكر الد كتور سليمان 
الخطيب هذه الفكرة بشدة» قائلا: «فكيف للمسلم أن يعود إلى التراث الهندوسي؟! 
المسلم يعتقد بوجود رب واحدء يؤمن بالروح والجسد كوجهى حفيقة واحدة؛ يعتبر 
الناس سواسية: يرد الاعتداء بمثله .. والتراث الهندوسي يؤمن بأرباب متعاددة» يفضل 
المروح على الجسد؛ يقسم الناس إلى طبقات» يدعو إلى الاستسلام .. فكيف للمسلم 
إذن أن يستلهم التراث الهندوسي مع وجود هذه الفروق الاساسية في النظرة إلى بعض 
ننخا لانت الكو و اللاتيازة وال 


والحنى أن هذا لايصلح ردأ على فكرة ابن نبيء لأنه لم يكن يقترح التوسحيد بين 
العقيدتين في تركيب عقيدي جديد يؤمن به المسلم والهندوسي معأء كما لم يكن يريد 
للمملم أن ببحث عن مسوغات نشاطه في أصول العقيدة الهندوسية» ولا للهندوسي أن 
يجد دوافعه الروحية في الاإسلام فيما هو يتدين بالهلدوسية. 


إن الذي أراده ابن نبي هو في غاية الوضو-: فلكل أمة مرجعها الروحي الذي 
يمدها بدوافع النشاط ومسوغاته؛ غير أن ثمة مزية أساسية تجمع بين المرجعيتين 
الإسلامية والهندوسية في تقديمهما العنصر الاخلاقي من عناصر الثقافة» والذي تأست 
عليه الدعوة إلى الخير والدعوة إلى عدم العنف. وهذا هو الذي يوحد وجهة 
الحضارتين في تلبية حاجة الانسانية المعاصرة للتعايش وتوحيد المشكلة الانسانية» 
ويؤهلهما معاً للسمو بإنسان حضارة القوة إلى المستوى الأخلافي للانسانية» في ما أطلق 
عليه غاندي: «الغزو السلمى لاوربا». وتبقى بعد هذا التوحد فى الغاية» لكل أمة 
خصوصياتها الدينية والتاريخية والااجتماعية. 


(١)الد‏ كتور سليمان الخطيب / فلفة الحخارة عند مالك بن نبى: .252١‏ 


ولمع 


وربما نجد عند ابن نبي نفسه توضيحاً لهذا المعنى وهو يتحدث عن العوالم الستة 
التي تؤلف الكيان الإسلامي من أجل تحقيق كمتويلث اسلامي» فهو يجعل على كل 
واحد من هذه العوالم مهمة توجيه نشاطه باتجاهين» باتجاه الداخل بالنسبة لما يخص 
عناصره العضوية التي تككوّن هويته وأصالته الخاصة, ثم باتجاه المحيط الذي يصله 
بالعرالم الإسلامية الأخرى. وهذا الأمر نفسه. ومن باب أولىء ينبغي أن يلاحظ في 
محاولة إقامة حضارة افرسيوية. 


لذا ففكرة الافريقية الاسيوية» أو الحضارة الافرسيوية» لاتعني قيام حضارة واحدة 
بالمعنى الدقيق والشامل للحضارة الواحدة. وإِنّما تعني توحدا في الوجهة بين حضارتين 
تتوفران على شروط التوحد هذه التى أصبحت تمثل حاجة انسانية ملحة من ناحيق. كما 
تمثل وجهة التاريخ الكلي التي يتجه صوب تحقيقها من ناحية أخرى. 


ومن جانب آخخر إذا أخذنا بنظر الاعتبار التصور الجديد الذي طرحه ابن نبي 
للحضارة التى تتجاوز نطاق الامبراطورية إلى النطاق العالمي -الانساني؛ ندرك أن هذا 
الرد قد غفل عن هذا التصور وعاد بالحشارة إلى مفهومها الأول لمعنه زود ابره أو 
القومية» أو بحدود الديانة الواحدة» التي تتولى إسناد حضارة مغلقة على نفها في 
حدودها الجغرافية» لاتربطها مع الحضارات الأخرى التي تسندها ديانات أخرى مغايرة» 
سوى علاقة الصراع والصدام والمنافة على البقاء والاستيلاء» تلك الحضارات التي 
خضعت بأجمعها لقانون الدورة الحضارية؛ والتى رأى ابن نبي أنها مئلت مرحلة من 
مراحل التطور آن لها أن تنتهي بالمرحلة الجديدة التي يتوحد فيها تاريخ البشرية. 


الفكرة الثانية ‏ فكرة نهاية دورة الحضارة: حاول النقد الذي تعرضت له هذه 
الفكرة من وجهتين أن يأخذ طابع النقد التاريخي: 


الوجهة الأوليى: ذهبت إلى أن العالمية ليست شرطأ كافياً للخلوه: بدليل أن 


م١‎ 


جا 


الحضارة الرومانية كانت حضارة عالمية؛ لكنها خحشعت لقانون دورة الحضارة. فعلواها 
الأفول”. 


لم يأت هذا النقد بشيء؛ لأن مثاله الوحيد لاينطبق على الفكرة» فلم تكن الحضارة 
الرومانية حضارة عالمية بهذا المعنى الجديد؛ بل لم تكن أساساً سوى نموذجاً للحضارة 
القائمة على العنصرية. وفي حدود الامبراطورية؛ فهي حضارة كما وصفها سيد قطب: 
فيك أخناضا سعد ةو لخاتهدوالوان وارضدة متعددة» ولكن هذا كله لم يقم على 
آصرة إنسانية» ولم يتمثل في قيمة عليا كالعقيدة. لقد كان هناك تجمع طبقي على 
أساس طبقة الأشراف وطلبقة العبيد ني الامبراطورية كلها من ناحية؛ وتجمع عنصري ‏ 
من ناحية أخصرى ‏ على أساس سيادة الجنس الروماني يصفة عامة؛ وعبودية سائر 
الأجناس الأخرى"»”". وهذا يجعلها خاضعة لقانون ابن بي. هذا فيما لم يبين الناقد ما 
يدل على عالميتها على النحو الذي عناه ابن بي: لذلك بقي هذا النقد معلقأء يفتقد إلى 


ما يستنئد إليه. 


أما الوجهة الثائية: فهى وجهة تستمد فكر ابن بي نفسه؛ حين تستند إلى الفطرة 
الانسانية» فقّد رأى الدكتور غازي التوبة: «أن تقدم الحضارة الغربية يعاكس بتاء الفطرة 
فهي لاتستطيع لذلك أن تتلافى التدمير الداخلي الذي سأتي عليهاء فقد صبرت الفطرة 
طويلا على ضغط الحضارة الغربية وقيودها وجمرحهاء ولابد من أن تأخذ وضعها 
الطبيعي ومسارها الانساني. فانتصار الفطرة أكيد لأنه التصار الإنسان المحتم على المسخ 


1 3 
والتشويه») . 


ليست هذه الفكرة يبعيدة عن ابن نبي إن لم تكن مقتبسة منه بالاساسء عندما 
(1) الدكتور سليمان الخطيب / فلسفة الحشارة عند مالك بن نبي! 518 
(؟) سيد قطب / في ظللال القرآن: (تفسير الآيتين 53-55 من سررة الأنفال). 


(5 غازى التوبة / الفكر الإملامى المعاصر: حي بواسطة الدكتور سليمان الخطيب (مصدر سابق): نك 


2 


وصف الحضارة الإسلامية في عصر مابعد الموحدين بأنها «فقدت تعادلها يوم فانها أن 
ترعى سلامة هذه العلاقة بين العلم والفميرء بين العناصر المادية والوجود الروحي» ثم 
عطف في فقرة مقارنة على ذكر الحضارة الغربية فقال: «وها نحن اليوم نشهد تجربة 
أخرى تنتهى إلى اختلال» فالحضارة الغربية التى فقدت معنى الروح تجد نفسها يدورها 
على منافة الهاوية»' ".لكتخ الأمير لايتوقتف عند هذا الحد لكي نرى تناقضاً فجأ بين 
فكرتين لدى ابن نبي؛ ذلك لأنّه اكتشف العناصر الأخرى التي أضافتها الحضارة الغربية 
لتعرض الفجوة الحاصلة في تلك العلاقة. يلاحظ ذلك في انتشارها العالمي الذي 
بمنحها طابعاً انسانيء ومن شأن هذا الطابع أن يعيد للعلم علافته بالضمير. إضافة إلى أن 
مبادئ الديمقراطية التي تتبناها هذه الحفارة ‏ على ما تتضمنه من خروقات فجة ‏ 
سوف يكون لها الدور الكبير في المحافظة على الوجود الروحي ‏ الاخلاقي؛ إلى 
جانب الوجود العلمي المادي. لاسي بعد ذلك فكرة «الخلاص» التي تشغلهاء والتي 
تنتظر الدور المكمل المناط بالامم الافريقية الاسيوية. 

فلولا ظهور هذه العناصر الجديدة: لبقيت الحضارة الغرية محاطة بحدود 
الامبراطورية» ولسلكت طريقها نحو الهاوية وفى قانون دورة الحضارة الذي أنزل 
حكمه على سابقاتها. 

وفى محاولة لتفسير نظرية ابن نبي في نجاة الحضارة الغربية من هذا القانرن» يقرل 
الدكتور عبد الحليم عريس: «لعل ابن نبى يقصد أن هذا التقدم العلمي الذي ورثته 
العقل الانساني كله هو الذي سيخلد إذا ما حمله صتف آخرء لأن البشرية لاتستطيع أن 

(2 


ترتد إلى ما قبل تقدمها العلمى» : 
وليس هذا مما يفسر نظرية ابن نبيء فصحبح أن البشرية لاترتد إلى ما قبل تقدمها 


1007 مالك بن بى / وجهة العالم اللإسلامى:‎ )1١( 
(؟) الدكتور سليمان الخطيب (مصدر سابق): 7:؟. عن حوار أجراه مع الدكتور عبد الحليم عويس.‎ 


لمىة 


العلمي» لكن هذا ما حصل بالفعل مع الحضارات التي طواها الأفول دون أن يطال 
نتاجها العلمي. فالنتاج العلمى للحضارة اليونائية تمددث حياته في الحضارة الإسلامية 
ثم تقدمت الأخيرة في نتاجها العلسي الذي بفي بعد أفولها لتؤسس عليه الحضارة 
الغربية نتاجهاء الذي لايمكن أن نتصوره ‏ كما يقول ابن نبي «لولا المقدمات العلمية 
التى هيأتها الحضارة الاسلامية للحضارة المسيحية)!", 


إذن ليس هذامما يفسر نظرية ابن نبى» فهو إنما يتحدث عن بقّاء حضارة, لا عن 
بشاء نتاجها العلمى وسحده. 
الخاعمة ‏ وففة ني إطار نظرية وحدة التاريخ: 
في ختام البحث ثمة ملاحظات يمكننا إضافتها في إطار هذه النظرية؛ نظرية العالمية 


ووبحدة التاريخ: 


١‏ ع إذا كانت مجموعة الدول الافرسيوية تعرفق ديانات أخري كان لها دور 
حضاري كبير:ء كاليوذية والكونفوشيوسية» قلماذا أهملهما ابن نبي عندما ذ كر الإرسلام 
والهندوسية؟ 

هذا ما قد يكشف عنه مفهوم كلام ابن نبي في تعليقاته وشروحه فلم تعد ثمة 
حاجة لاستدعاء اليوذية في اليابان بعد أن حققت الأخيرة نهشتها الحضارية بعيداً عن 
إيحاءات ديانتها القديمة» ربما استناداً إلى إيحاءات روح المواطنة والروح القومية 
اليابانية. 


أما الكرنفرشيوسية فلم تعد ذات جدوى فى الصين بعد أن أزاحتها الثورة الثقافية 
الجديدة بالكامل عن حلبة التاريخ لتقوم الصين الجديدة على أفكار وقيم مغايرة. 


)١(‏ مالك بن نبى / تأملات: هود 


حم 
م 
ضع 


القدرة على التأثير بمجرد أعادتهما إلى بعدهما الاجتماعي» وقد وجدثا بالفعل من عمل 
على إحياء وظيفتهما الاجتماعية» كجمال الدين الأفغانى فى الأمة الإسلامية» وغاندي 
فى الأمة الهندوسية. ْ 0 

5 إذا كانت رؤية ابن نبي على الصعيدين الافرسيوي والعالمى لم تتحقق حتى 
بعد نصف قرن من وفاته؛ فإن ذنك يعود إلى أمرين رئيسين: 

الأول: إن حركات التحرر مسن الاستعمار في المجال الافرسيوي لم تصحبها 
حركات التحرر الضرورية من «القابلية للاستعمار», إلأ في أمثلة منقوصة؛ كما في 
اليابان التي تدفم حتى الآن ضريبة هزيمتها في الحرب العالمية الثانية. 

فبعد التحرر من الاستعمار تحولت «القابلية للاستعمار» في معقلم بلدان هذا المحور 
إلى نمط آخر من العلاقات, لكنه من الجنس نفسه أعني به: «القابلية للاستعباد». فقد 
خضعت شعوب هذا المحور على الدوام إلا نادرأ أو مؤقتاء لانظمة حكم د كتاتورية 
مستبدة تفردت بالسلطة ونجحت فى ارضاء الشعوب بحى الطاعة المطلقة وحده أو 
بإسكاتها عليه. 

لذلك فإن هذه الشعوب لم تتحرر في حقيقة الأمرء وإنما تحولت من الرضا 
بالاستعمار, إلى الرضا بالاستعباد. وهذا هو الذي يفسر توقفها عن الحر كة النامضة على 
مدى نصف قرن. منذ أن طردت الاستعمار من أراضيها. 

فإذا كانت النفوس لم تتغيرء فمن العبث أن نننظر من هذه الشعوب أن تمارس 
دورها اليثاء في التار يخ لتعيد بناء حضارة قادرة على الاشعاع وراء حدودها الجغرافة. 
وهكذا بقى محور الشمال وحده هو الذي يصنع التاريخ. 

والئانسى: إن الاستعمار لبم يكن ليقف مكتوف الايدي بانتظار محور الجنرب كي 
يحقق نهضته كما يشاء؛ دون أن يعرقل مسيرته بكل ما يستطيع من أساليب. ومن أولها 
مانبه إليه ابن نبي نفسه من محاولات الاستعمار قتل أي فكرة حية من شأنها أن تعيد 
الروح إلى الشعوب الاقرسيوية. 


فلما عجزت المجموعة الافرسيوية عن تحقيى دورها وتوجيه رسالتهاء فقد بقي 
محور الشمال أسيراً للنرعة الاستعمارية» محتكماً إلى سياسة القوة التي لم تخفف 
حدتها كثيراً تجاه محور الجنوب مبادئ الد يمقراطية ولوائح حمّوق الإنسان, لاسيما بعد 
أن تحول محور (واشنطن ‏ موسكو) إلى صيغته الجديدة على شكل: (محور واشنطن ‏ 
واشنطن) بعد تفكك الاتحاد السوفياني الأمر الذي ثم يشهده ابن نبي. 

ومما تجدر الاشارة إليه أن التضامن الافرسيوي إذا كان قد اكتفى بعد مؤتمره 
الأول عام +160 م بتشكيل مؤتمر عدم الانحياز عام ٠٠55‏ م؛ الذي لعب دوراً مهما في 
تكرير العلون ده بلدا هذه المنظرمة وابلدان أمريكا اللذقيية أنقاء لنفاء ل يزه 
السياسى بعد ذلك؛ فإن دول التضامن هذه قد عادت تتأنض نشاطهاء أو على الأقل 
لتعيد عرض المشكلة التي تواجهها فى سياقها الجديد؛ في اجتماعها الأخير في جاكرتا 
الاندونوسية بتاريخ :يسان - أبريل 20.00: للبحث في سبل مواجهة مخاطر النظام 
الجديد الذي تسعى أمريكا إلى فرضه على العالم, 

كما أن مبدأ اللاعنض الذي نافل من أجله غاندي» يجد هو الآخر فرصة جديدة 
لاستئناف فاعليته» ولو إلى حد ماء بعد أن قام آرون غاندي الحفيد الخامس للمهائما غاندي 


وكل هذا يعني أن الروح التي كانت تسري ببطء في محور الجنوبء لم تمتء وإن 
توقفت طويلاء وأنها قادرة على القيام بدورها التاريخي على النحو الصحيح. ولكن هذا 
سيبقى مشر وطاً بتحرر هذه الشعوب من «القابلية للاستعباد» التى هى أعم من «القابلية 
لللاستعمار». 


خلاصة ذلك أن محور الجنوب لم يشكل نفسه بعد حتى الآن: وبعد مرور ستة 
عقود على الحرب العالمية الثانية. على الرغم من أن هذه الفترة كانت كافية للصين 
العمية لأن تلتحق بالدول الأربع العظمى التي حسمت تلك الحرب تصالحهاء واستقلت 
لوحدها حتى لحاق الصين بهاء في العضوية الدائمة فى مجلس الامن؛ وفى ححق الفيتو. 


كمع 


وهي كافية أيضاً لليابان لكي تضغط بقوة لاحتلال الموقم السادس أو السابع بعد ألمانيا 
التي قطعت هي الأخرى الشوط بكامله في الفترة نفسها. ومالم يحقق العالم الافرسيوي 
تشكيل نفسهء أي بلحاق العالمين الإسلامي والهندوسي بالركب الحضاري المتقدم. 
فوف يبقى مفتقرأ إلى التعايش السلمي بين حضارات قائمة بالقعل» في زمن واحد» 
على قدر كبير من هذا التعايش في ما بينها» حيث ينتشر نتاجها العلمى والثقافى في 
أرجاء المعمورة. ا 0 

عندما يمثل ما تقدم في النقطة السابقة الواقع التاريخي المعاصرء فإنْه يساعدنا 
على تقديم قراءة نظرية أخرى لفكرة «وحدة العالم» هذه. 

فعندما يكون للعمل التاريخي مصادر ثلاثة» هي: المنطق الانساني: ومنطق السياسة 
والحتمية التاريخية؛ فإننا نفهم أن الحتمية التاريخية لاتطبع نتائجها على الواقع دون 
شروط. فإذا كان ثسة ثوافق بين غايتها وبين الضمير الانسانى العام؛ فقد يتجه منطق 
السياسة اتجاهاً معاكساًء وعندئذ لايجد التاريخ فرصته للسير باتجاه غايته. أي أن الحتمية 
التاريخية سوف تتعطل عن سيرهاء وإن كانت لاتتوقف إلى الأبد. فلو تصرف قائد دولة 
عظمى تصرفاً جنونياً مئل هتلره بأي دافع كان: فإنّه سيزج العالم في أتون حرب عالمية 
ثالثة تأتي على الانسانية بكل الكوارث التى يحاول ضميرها الانساتي دفعها. 

إذن فالحتمية التاريخية ليست قضاء محدداً بزمن تاريخي معين» متحرراً من كل قيد 
وشوط. وهذ! ما أدركه ابن نبى عندما ميز بين المجال الحيوي وبين المجال الاجتماعي. 

لكن هذا أيضاً لايعني أن التاريخ سيتوقض عن مسيرته صوب غايته التي رأى ابن 
نبى أنها تتمثل بالخلاص» ووحدة التاريخ. بل إن التاريخ سيستانف مسيرته بعد الصحرة 
من وقع الضربة المدمرة» كما حصل بعد الحرب العالمية الثانية» وريما يزيد من تسريع 


هذه المسيرة؛ بحسب ما يخلقه من حوافز ودوافم وردود أفعال نفسية دافعة. 


ولعل ابسن نبى قدد استفاد هذه الفكرة, عالمية الحضارة ووحدة التاريخ. ليس فمط 


عم 


من لغة التاريخ التى تعبر عن حاجة الانسائية المعاصرة:» بل أيضاً من بشارات الديانات 
السماوية الكيرى بيوم تتوحد فيه الانسانية في سلام عالمي شامل وعادل» في ظل 
حضارة عائمية واحدة: يقودها «المخلص» أو «المصاح العالمي»» وهو المسيح بالنسبة 
للعقيدة المسيحية, والمهدي الموعود بالنسبة للعقيدة الإسلامية التي أعطت للمسيح 
أيضاً دوره الريادي؛ لتعطي بذلك صورة عن التحام الحضارتين» المسيحية والإسلامية, 
في بناء الحضارة العالمية التي توحد تاريخ البشرية. 


؛ ‏ هذه الرؤية لمستقبل العالم: من خلال فكرة الانتهاء إلى وحدة التاريخ؛ قد تبدو 
متفقة مع نظريتي (نهاية التاريخ) و(صدام الحضارات»» غير أنها مناقضة لهما تماما في 
مقومات هذه الرؤية» وفي صورتها اللهائية؛ مع كونها سابقة عليهما زمنيا. 

فوحدة التاريخ وفق هذه الرؤية تعنى التعايش بين حضارات قائمة» تمارس كل 
منها دورهاء وتبلغ رسالتهاء وتمد آثارها وتنشر بذورها في أرجاء المعمورة. 


بينما تقوم الرؤيتان الاخريان على اختزال الحضارات بحضارة واحدة» تحمل رسالة 
الديمقراطية الليرالية التي تبشر بها الولايات المتحدة الامريكية كقوة عظمى مقتدرة 
في العالم. هذه الصورة» صورة عالم ليبرالي تقوده الولايات المتحدة الامريكية» هي 
التي تمثل وحدة التاريخ» أو نهاية التاريخ. أي نهاية عهد الحضارات المتنافسة على 
البقاء» القائمة على أسس ايديولوجية» أو عقيدية» لتكون الليسرالية بمفردها عنواناً 
لحضارة عالمية واحدة تسندها قوتا الاعلام والعولمة الاقتصادية؛ اللتان تهيمن عليهما 
الولايات المتحدة بمفردها. 


وعلى العكس من ذلك تبشر رؤية ابسن نبى بعودة التمدد الامريكى إلى الوراء؛ 
ورضوخ أمريكا نفسها أسام واقم جديد مرغمة على التعايش معه؛ لكنه الواقع الذي 
ينسجم مم نداء الفمير ومع حتمية التاريخ. لذا فهر الواقع الذي يحمل عوامل بقّائه 
واستمراره؛ بخلاف الصورة المضادة التي تطرحها نظرية نهاية التاريخ» أو نظرية صدام 
الحضارات. 


ومن ناحية أخرى تعد نظرية ابن نبي هذه الأساس الذي يحمل لغة التاربخ» والذي 
يمكن لمشروع (حوار الحضارات) ' أن يتطلق منه ويستند إليه لكي ينتقل من مجرد 
نداء للضمير الانساني» إلى رؤية ذات بعد تاريخى» تجد فى المتغير التاريخي ما ببررها 
ويدعمها. 

ونحتاماً فحري جداً بالعالم الإسلامي والعوالم الافرسيوية والامريكية اللاتينية؛ التي 
تنمي إلى ما يسمى بالعالم الثالث؛ حري بها أن تكتشض في هذه النظرية مصادر قوتهاء 
والسبل الكفيلة للنهوض: لا من أجل تحقيق هويتها الثقافية والتاريخية فحسب؛ بل من 
أجل أن تؤدي دورها قي التاريخ كأمم ذات رصيد روحي وبشري واقتصادي كبير 
بنتظره التاريخ ليسلك طريقه باتجاه غايته فى توحيد مصالح البشرية ومصائرها: 
(وَجَعَلنَاكُمْ شُمُوباً وقبائل لتمَارفُوا) ". 


(1)دها إليه الفلسوف المسلم الغفرني روجه غارودي في كتاب له يحيل عنوان «حوار 
الحقارات»؛ ويدعو اليه اليد محمد خاتس تحت العنوان نمسه. 


(1) سورة الحجرات: 46 / ١‏ 1. 


ا 


التمسير القرائي للتاريح 


المدخل: 


المنهج النفسيريء أي الذي يقوم على تفسير نصوص مقدسة:؛ أو أيد يولوجية معينة: 
بمكن له أن يتخذ أي من الاتجاهات الرئيسية الآتبة: 


الاتجاه الأوّل: يتعامل مع النص المقدسء أو الايديولوجي؛ بشكل مباشرء على أنه 
نص فوق تاريخيء منقطع الصلة عن الصيرورة التاريخية؛ إل صلة التعالي عليهاء وترسيم 
حدودهاء وتحديد وجهتها. فهو يخرج من النص برؤية نظرية يراد للتاريخ أن يتطابق 
معهاء لا لكونها تعبر عن تجربة تاريخية: وإنما لكونها حقيمة متعالية على التاربخ. 

هذا الاتجاه يؤسس لعقيدة في التاريخ, أو لفلسفة لاتاريخية للتاريخ» حتى حين 
ينتقلى إلى الخطوة الثانية» في تطور شكليء ليبحث عن الشواهد التاريخية التي يمكن 
الافادة منها في توضيح تلك الرؤية: أو الاستدلال عليهاء وفق أسلوب انتقائي دائماً. فهو 
ينتقى من حوادث التاريخ وظواهره ما يأتي متضمناً في تلك الصورة التي كونتها هذه 
القراءة للنصوص الأولى؛ ثم يرصفها في إطار القالب الذي صاغه مجموع التصوص. 
بغض النظر عن الحوادث والظواهر الي قد تعصى على الانصياع بحيث لايمكن 
إخضاعها وتطويعها فى ذلك القالب أو الاطار النظري الذي تم إعداده مبقا. 


نحو هذا ما ينطبق على محاولة اوغسطين الرجوع إلى أمثلة التاريخ؛ في سياق 
الصياغة النظرية لفل فته اللاهوتية. ونحوها محاولات المدرسة الماركسية في بعض 
مراحلها عندما تعامت مع التاريخ انطلاقاً من الابديولوجية التي حددت المادية 
التاريخية معالمها. وسوف لايكون الاسلاميون في منثى عن هذا الاتجاه حين تسيطر 
على رؤاهم فكرة المشيئة الالهية المطلقة؛ التي تجعل عن التاريخ خطة مرسومة من قبل 


نيك 


في كل تفاصيلها ومتغيراتهاه تسير صوب وجهة محددة من قبل عبر المرور بأدوارها 
الرئسية المرسومة من قبل هي الأخرى؛ وبعبارة أخرى عندما تكون مثيئة الله وعلمه 
لامعنى لهما سوى قضاءه المبرم منذ بدأ الخلق. 

الاتجاه الثانى: هو الاتجاه المغاير تمامأء الذي يتعامل مم النص بلربقة معكوسة 
كلياء فيكون تعامله المباشر مع التاريخ في مساره وظواهره وتقلباته؛ وفق منهج علمى 
استقرائي» الذي صح وصفه بالمنهج التجربي» للخروج من ذلك بنتائج محددة ما أمكن. 
فإذاما ظهر أن هذه النتائج قد جاءت مطايقة لمفاهيم ومقاصد النصوصء يصار إلى 
العطف على النصوص بحسب مواقعها من تلك الدراسات الميدانبة» لتكون هذه الأخيرة 
هي التي تفسر تلك النصوص تفسيرأ علمياً موضوعيء شاهدة على صدقها. 

هذا الاتجاه هو الاتجاه التاريخي الذي ينتج فلسفة للتاريخ قائمة على ما هو 
تاريخي. نحو هذا ما حاوله ابن خلدون إلى حد ماء ومارسه ابن نبي بكل وضوح. وليس 
هذا من المنهج التفسيري عند ما يراد من التفسير التعامل المباشر مع النص لكشف 
معانيه ومضاميئه. لذلك جاءت دراستنا إياه مستقلة متناسبة مع طبيعته» وإنما أدرجناه هنا 
كونه الاتجاه المقابل للاول من حيث علاقته بالنصء وأيضا توسيعا لرؤية جديدة نظرت 
إليه على أنه منهج في التفسير يندرج تدحت عنوان «التفسير الموضوعي» الذي ينطلق من 
الموضوع ثم يود إلى النصء خلافاً للمنهجج التفسيري المعهود الذي ينطلق من النص 
ليبحث عن الموضوع في إطاره. وسيأتي بيان هذه الرؤية في محلها. 

الاتجاه الثالث: اتجاه تفسيرىء يبدأ من النص» لا من أجل بيان معناه ومضمونه 
وحسبء إنما بغية الاهتداء إلى ما يقرره من قواعد وأصولء وما يطرحه من معائجات 
وحلول. والنص هنا سيحافظ على قدسيته وتعاليه؛ لكن لا على نحو التعالى المثولوجي 
على التاريخ: بل باعتباره المفسر لح ركه التاريخ والراصد لمتغيراته لنكون أمام «تعالي 
حضورىا إذا صح التعبير. 


لقد ظهر هذا الاتجاه مبكراًء فى حدود ضيقة؛ لدى قدماء المفسرين» عند المرور 


ك2 


على النص الذي يحمل مثل هذه المعاني؛ كالذي لاحظناه في بعض أمثلة إدراك مفهوم 
«العبرة» في التاريخ. لكنه في هذه الحدود إنما يقدم معلومات وفوائد متفرقة» متوزعة 
بتوزع آيات القرآن الكريم: دون أن يحاول إعطاء رؤية موحدة تؤلف أرضية لصياغة 
نظرية محددة المعالم في الموضوعء ذلك لأن المفسر كان همه تفسير آيات القرآن 
وتعسو دون أن يكدون معنباً بصياغة فلسفية لهذا الموضوع أو غيره. شأنهم في ذلك 
ان الو وومةه الذين كان يعنيهم تدوين الأحداث وفق تتابعها الزينى فقطءى دون 
الانشباه إلى إدخال التاريخ في مجال الدرامات العقلية» إل في الحدود التي معحعتو ريا 
ولادة العلاقة بين الفلسفة وبين التاريخ على النحو الذي تابعناه في الفصلين الأول 
والثاني. 

امهنا الاتنجاء حيد نظورا كما ا ل ا رم 

وكارضي الى اتبيه امشلاء أن كين اف بعض النصوص القرائية قوانين 

تاريخية لاغنى عنها في فهم التاريخ وسيرورته ومغزاه؛ قجعل من هذه النصرص منطلقاً 
لبناء رؤية فلسفية للتاريخ تختلف اختلافا جوهرياً عن الرؤية العقيدية اللاتاريخية التي 
أنتجتها القراءة في الاتجاه الآولء الذي عرف عادة بالتفسير اللاهوتي للتاريخ. 

ابتدأ هذا الاتجاه الجديد مع مدرسة «العروة الوثقى» وشكل واحداً من أهم 
معالمهاء على يد رائدها الأول السبد جمال الدين الأفغائي (6ع؟ دمص هء حتها اامام): 
ورائدها الثاني الشيخ محمد عبك :1515-1135 ه 18454- 1500م ). 

لقد مثنت جهودهما الأماس في هذا الاتجاه الجديد وخطوطه العريضة؛ لتكون 
منطلقا للعديد من الدراسات التي و سعت فيه وأعطته أبعاداً جديدة. ليمثل في النهاية 
اتجاهاً جديداً في التعامل مع الفكر التاريخيء الاتجاه الذي وجد في بعض النصوص 
الف رآنية ما يغنى فى معرفة القوانين الاساسية في حركة التاريخ؛ وفي تكوين رؤية 
واضحة حول العوامل الكامنة وراء تقدم الأمم وانحطاطيهاء ودور الإنسان في ذلك كله. 


هذا الاتجاه هو الذي سيكون معظم مادة هذا الفصل, لاهميته أولاء ولتواصل جهود 


ه؛ 


رواده في تدعبيمه والتوسع فيه. فسيشغل هذا الاتجاه المباحث الثلائة الأخيرة من هذا 
النصل. 


أما المبحثان الأولانء فيتناولان انموذجين للاتجاهين الأول والثاني. على الترتيب. 
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الممحث الاول 


نظرية التخطيط الالهي 


عند محمد الصد_!" 


تعد هذا النظرية مثالا للنظرية الدينية» الكلامية؛ في التاريخ تستند في تدعيم 
محاورها على قفايا علم الكلام وعلى تفسير آيات قرآنيةء بدلا من استئادها على 
التاريخ. وتقوم أساساً على فكرة التوحيد بين الكون والإنسان من خلال وحدة العلة 
الغائية للخلق» على أساس الحكمة الالهية» وفق الفهم الخاص للحكمة الذي تتبناه هذه 
النظرية. 

يرى السيد محمد الصدر أن الذي يتئاسب مع الحكمة الالهية هو وجود علة غائية 
بكو مييااة تعدا اجام وومةه الله برد لكو ني ولي لجل وو يد كم لكر وي 
عن العمل الذي يعود عليه بالمنفعة» فهر الكامل المطلق المستغني عن كل شيء. 


هذه العلة الغائة هى «وصول الكون ع الكمال الحمكة: ل أي أيين حالة واقعية 
00000007 


)١(‏ محمد بن محمد صادق الصدر (1*55-1419 ها 1549-19943م)) مولده بالتجف وفيها قتل غيلة على أيدي رحال 


5 7/ 


وهذه العلة تنطيق على البشرية أيضاء فهي سائرة نحو كمالها الممكن لهاء والحالة 
العليا الوائعية المستهدثة 0 


اساي سدسم وري ا 
0 


وعندما يكرن للمراد من قوله (ليَعبدُون) وجهان؛ تكون اللام بحسب أحدهما 


للعاقبة, فيكون المراد أن النتيجة أو الغاية التي 0 إليها البشر هي عبادةٍ الله دون أن 
يكون هناك تسبب من قبل الفاعل الخالق. 


وتكون اللام بحسب الثاني للغابة» فيكون المراد هو الاستهداف العمدي المقصود 
من قبل الفاعل. فإن محمد الصدر يقطع ببطلان الوجه الأول وحصر المراد بالوجه 
الثانى بمقتضى الحكمة. فيقول مختصراً النقاش فى هاتين الوجهتين المتبايتتين: :ومن 
الواضح عدم إمكان انطباق معنى لام العاقبة على الخالق الحكيم القديرء فيتعين أن 
بكون اللام للغاية» فيكون المراد من الآية حينئذ أن هناك استهدافا عمديا فى خلق 
البشرية؛ فى أن توجد فيها العبادة)”" 

والأمر على حقيقته ليس بهذا القدر من الوضوح إلآ حين يختصر بالرجوع إلى 
قشسايا كلامية كمسلمات عقلية لانقاش فيها. على أن هذه القضايا الكلامية هى محل 
نزاع جوهري بين المدارس الكلامية الإسلامية كما هو معلوم. 


وأبَا كان فإن هذا الشطر الثاني هو الذي يؤلش الحلقة المنسجمة, مع الشطر الأول 


(1)السيد محمد العدر / اليوم الموغود بين الفكر المادي والدينى: 358-54" دار التعارف بيروت 1759اهاء 511 
0 

(؟)سورة الذاريات: 65/ 61.., 

(؟) محمك الصدر /اليوم المرعود: 1 


فى إفتراض العلة الغائية ويكمله فى صورة نظرية منسجمة. لذا فهو يعطى العبادة 
المقصودة معنى شمولاً يحقّق هذا الانسجام. فالمراد من العيادة» بحسب وجهة النظر 
شهذده: هر أن تعيدو] الله سمجبوعهيم تلك العبادة الكاملة, وهذا هو «المفهوم الصحيح' 
للعبادة. 

وهكذا نقترب خطوة أخرى نحو تقرير العلة الغائية الخاصة بالبشرء فالعبادة وفق هذا 
المفهوم «نعني بالتحديد إيجاد المجتمع المعصوم برأيه العام» بل المعصوم بكل أفراده 
فَإنّ عميٌ العبادة وعمومها بقتضى هذا المعنى بالضرورة». 

وبهذا تتحدد العلة الغائية بالنسبة للبثرية بما مفادة: «أن تكامل البشرية المستهدف 
بالتخطط البشرى العام؛ حو أبجاد المجتمع المعصوم»''. 

والمراد بالتخطيط البشري هو التخطيط الالهى الخاص بالبشره باعتبار أن هناك 
تخطيطاً آخر خاصا بالكون كما سيتضح قريبا. 

القوى المحركة للكون: 

هناك ثلاثة أنواع من القوى المحركة تمثل أسباب حوادث وتطورات الكون بصفة 
عامة؛ والمجتمع البشري بصفة خاصة. وهي: 

-الأسباب الطبيعية العامةء أي القوانين الكونية» وهى قوى قهرية التأثير خارجة عن 
اختار الانسان» شاملة لسائر الكون بما فيه المجتمع البشري. 

؟ - الأفعال الارادية الاختارية؛ الواعية؛ للبشر أتفسهم. 


> - العلة الغائية من واحود الي 


4١ محمد الصدر /اثيوم المرعرد:‎ )١( 


4. 


وبحب هذه النظرية فإن «القوانين الكوئية» و«الارادة الواعية» خاضعان خضوعاً 
كلياً وقهرياً للقوة الثالثة التي هى«العلة الغائية» باعتبار أن الاهداف التى توخاها الخالق 
لابد أن تحدث. فقد أسس الخالق القدير القوانين الكونية» والافعال الارادية؛ من أجل 
أن تكون أفضل الطرق للوصول إلى العلة الغائية والأهداف البعيدة. 

فالقوانين الكونية لايمكن لها أن تتخلف. بصفتها أسباب لتحقيق الأهداف البعيدة 
المطلوبة للكون والانسان. وكذلك الأفعال الارادية الاختيارية» فهى مصممة فى حدود 
مين مقاط سف ي :ذلك الأعلااقببلذ اتنإ اسار العا لا سل أن سول دو 
الوصول إلى تلك الاهداف». 


وهذا القانون يشمل الافعال البناءة والهدامة» كما يشمل العقائد كلها باختلافهاء ابل 
إن أي فعل أو أى قول من أى إنسان, صالحاً كان أو باطلاء ضحلا كان أو عميقاء مؤثرا 
كان أو عاطلاء واقع لا محالة ضمن الطريق الموصلة إلى تلك الأهداف»”"" 

تبدو هذه الفكرة مستندة إلى العقيدة الامامية في الترسط بين الجبر والتفويض» 
والتى تعبر عنها مقولتها الشهيرة: «لاجبر ولاتفويض»ء ولكن أمر بين أمرين»”" 

ووفق هذا التفسير فإن الذي يقلل من مساحة الارادة الواعية والاختيار ليس فقط 
الخواقت الكونية الققرية» وانما أبقنا «المشنة الالهية» التي وضعت هذا الاختيار في 
حدود معيلة تسير به صور وجهة محددة» هي الأهداف البعيدة المرادة في تحقق 
المجتمع المعصوم. 

لكن ثمة بعد أخسر قد يتضمنه هذا التفسير يزيد في تقليص مساحة الارادة الواعية 
والاختيار إلى حد بعيدء فهر يرى: «أن التصرفات المهمة التى ترتبط بالمصاليح العامة 
وبالحكمة الالهية في تدبير المجتمع وتسبيب أسبابه» هي دائما محل عناية الله سبحانه 


583-7419 محمد الصدر /البوم الموعود:‎ )١( 
المدوي /الوحيد: بخر/ 37 رةه باب نفي الجر والتقريشن. مسؤمة النشر الإسلامي» قم تل‎ 3) 


وتدبيرهء و كل شيء يتوقف على ذلك فهو حاصل لامحالة بقدرة الله سبحانه. وكل مانع 
عند فهو منتف بقدرته أيضا. لكن مع حففل ظاهر الاسباب والمسيبات المعهودة بطبيعة 
الحال. 


والمقصود صدق ما ورد من أن لله غايات وبدايات ونهايات فى أفعاله جل جلاله 
وأن الأمور تسير كنظظام الخرز يتبع بعضها بعضا. 

الامر الذي ينتج أن ما يريده الله سبحاته في البشر حاصل لا محالة؛ ولا يستطيع أحد 
على الاطلاق نغييره» وإن خطر في ذهله كونه مؤثرأ أو فاعلا لشيء من الأشياء؛ قل أو 
كثر: من هذه الجهة أو من سجهة أخرى»'". 

فهذا التلسل فى حوادث الكون والمجتمعات البشرية؛ وبالنظر إلى وجود العلة 
الغائية للخلق, إنما له معنى واحد. وهو أن الله تعالى هو الذي يوجد الحوادث الجزئية 
ويخلق أسبايها ياستمرار منذ بدء الخلق» وصولا إلى تلك الغاية. 

فالاعداد لظلهور المهدي في آخر الزمان؛ ليملا الأرض قطا وعدلاء كما هي 
وظيفته الالهية «يتوقف نجاحه على أسباب؛ وتلك الأسباب ينبغى أن يعدها الله قبل 
وهو جل جلاله فاعل ذلك لا محالة» لأن ظهور المهدي (عليه السلام) وعد الله والله 
لايخلف الميعاد». ولا يكفي لهذا الاعداد أن يتم في السنوات القليلة المتقدمة عليه لأن 
الحال في هذه السنوات «تحتاج إلى سسا 6ه و سمية يحصل ف السنوات الى قبلهاء 
وهككذا إلى أن يصل إلمى عصر صدر الإسلام... بل يتصل بما قبل الإملام؛ منذ نزول 
آدم فما بععده لأن ذلك كله نظام واحد متصل» متسلسل يتبع بعضه بعضاً في الحكمة 
الالهية كنظام الخرز»"". 


فنظام العلل والاسباب إذن ليس خاضعا لقوانين طبيعية مجردة؛ بل هو خاضع 


(1) محمد الصدر/ أضواء على ثورة الأعام الحسين: 1575-371: انتشارات الشريف الرضي» فى 03 18اؤاه . 
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(؟) محمد الصدر /أضواء على ثورة الإمام الحسين: 58: 


اده 


للارادة الالهية التي توجده على نحو معين يفرضه ويحدده لزوم تحقق الأهداف الالهية 
المظلرية 

فليست العلل والأسباب الطبيعية والاجتماعية -التاريخية؛ هى التى تفرض نتائجها 
بحسب طبيعة الاستجابة الآنانية لهاء وفئ نظام حرية الاختيار والارادة الواعية» بل 
العكس من هذاهو الذي يحصل انا بحسب هذه النظرية؛ فإن «العلة الغائية لاتجري 
ضمن حدود القوانين الكونية؛ إنما هي التي تحدد القوانين الكونية المحركة للكون | 
بالنسية للتخطيط الخاص بالكون] لأن هذه الحركة لابد أن تكون باتجاه تلك الغاية 
والأهداف البعيدة. 


وهذا يجرى على التخطيط الخاص بالبشرية؛ فإن الاستهداف الواقعي لهذا التكامل 
هو الذى يطبق أفضل الاسالت والمناهج للوصول اليه" 

لكن هذه الأساليب والمناهج التى تحددها العلة الغائية» نما تجري وف نظام 
الأبنيات والمسبات» وفى أطار الارادة والااختيار كن اطار التخطيط الخاص بالبشرية؛ 
لأن البشرية «تعيش تخطيطين مقترنين متعاونين لاجل تكاملها نحو الافضل؛ فهي تعيش 
التخطيط الكوني العام بصفتها جزءاً من الكون؛ كما تعيش التخطيط المخاص بها القائم 
على استعمال الانخيار؛ فى تكاملهاء بمعنى أنها تتكامل نتيجة لأعمالها وتصرفاتها 


ع 7 (؟) 
ورذود افعالها اتمجاه الوقائع» . 


وعلينا أن نتذكر أن حرية الاختيار وردود الأفعال هذه ليست مطلقة؛ يل ليت 
مقيدة فقط بالقوانين الكونية القاهرة» والبثة الاجتماعية الضاغطة:؛ بل هى محددة قبل 
كل شيء بالطريقة المرصلة إلى الأهداف الالهية البعيدة. فأيأ كانت هذه الأفعال 
الاختيارية؛ وأي فرد من الأفراد كان فاعلهاء ومع كونها أفعال «اختيارية منسوبة 


)١(‏ محمد المدر /اليوم الموعود: :٠1م‏ دة 
(5) محمد الصدر / اليوم المرعود: .40١‏ 


لاصحابها ويستحقون عليها المدح أو القدح؛ إلا أنها بصفتها خلقا من خلق الله سيسات 
فهي منسوبه إليه جل جلاله. ومن ثم يكون إيجادها ذاحكمة وعلة غائية»!" 

ولايهمنا هنا مدى اقتراب هذه النظرية في فقرتها الاخيرة من نظرية «الكسب» 
الاشعرية التي وصفت بالجبرية المتوسطة كما سيأتي في ببحث لاحق. لايهمنا هذا 
بقدر ما يهمنا جوهرها الذي يفضي إلى أن كل الأفعال الاختيارية» بكل ما تتضمنه من 
تناقفات. إنما تجري وفى التخطيط الالهي؛ لتمثل مظهر الحكمة الالهية في الوصول 
إلى الغاية العليا التي من أجلها خلق الله البشر. 

هذه الصورة تشبه إلى حد ما التصور الذي قدمته الرواقية''' للكرن ككل؛ وصلة 
العناية الالهية به. 

الرواقيون يرون أن كل شيء في الكون هو مرسوم منذ الأزل» ويجري وفق العناية 
الالهسية؛ الي هي الفعل الشامل المستقر في الكل. ويرون الإنسان مختاراً في دائرة هذه 
الجبرية النى تحكم الكون' ". 

تفصيل التخطيط الاشي: 
المقصود هنا هو التخطيط الخاص بالبشرء فهو معنى التاريخ وصيرورته وفق هذه 


عندما تكون وجهة التاريخ ومغزاه هو تحقق المجتمع المعصوم «الذي يخلو من 
الشحناء والحروب وتضارب الاراءء يسوده الرفاه الاجتماعي والاقتصادي». وعندما نرى 
أن هذا الهدف لم يتحقق بعد «إذ لازالت البشرية تعيش التعسف والتحكم والحروب 
والاستغلال والظلم... 

وحيث لابد للهدف الاعلى للبشرية أن يتحقق ... 


,18-1١4 محمد الصدر /أضواء:‎ )١( 

(1) مذهب قلسفي نشأ على بد الفينسرف زيتون, عام 7٠١‏ ق.م. 
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ا 


وحيث لايمكن لهذا الهدف أن يتحقق بشكل فوريء أو بزمن قصير ... 

ادق تعين) أن ادلم كبك اطي وطويل»؛ يستوعب التقديم والتمهيد له قسما 
كبيراً من تاريخ البشرية. 

وحيث لابكفي التخطيط الكوني وححده لتربية البشرية» لأن للبشر صفتين لايمكن 
للفسرورات الكونية أن تؤثر تأثيرا مهما فى تكاملهماء وهما: العقل والارادة؛ أو التفكير 
وحرية التصرف. 

إذن لابه من التخطيط الخاص بالبشرية» لايصالها إلى هدفها الأعلى. 

ولابد لهذا التخطيط أن يكون موجهاً توجيهاً خاصاً لتحقيق ذلك الهدى الأعلى)؟. 

وهذا يعنى مرة أخرى أن هذا التخطيط لابد له أن يسخر القوانين الكونية؛ كما 
يسخر الارادة والاختار للسير في وجهته؛ أي لغرض الرصول بالبشرية إلى غاية كمالهاء 

وهذا التوجيه الذي يستغرق زمناً طويلا من عسر البشرية إنما يجري بالتربية 
وان يتعلم لكي يتكامل على هذا الطريق». فالجبر لا يوجد للانسان تكاملا ولا نموأء فلا 

وهذه التربية نما تجري فى إطار ذلك التخطيط؛ لذا «فان البشرية لايمكن أن تبقى 
مهملة عن التخطيط لحظة من الزمان أو شبراهن امكانة يل إن التخطيط الذي أعده 
خالقها القدير لاا يحاد كمالها دا معها مكف ولادتهاء ويبقعى معمها إلى محسسن. ال 

فكيف تم ما تم ويأتي ما يأتى من هذا التخطيط؟ يأتي ذلك كله على مراحل: 
)١(‏ محمد الصدر /اليوم الموعرد: 41١4‏ - ١ع‏ 


(؟) محيد الهدر / المصدر ثقفهة: 0 
5:)المصدر نقسه: .11١‏ 


وك لستطلي الارل تسرف كيه الفلا استناداً إلى استاذه السيد محمد باقر الصدرء 
ال له بعت الله النيِنَ مُبَشْرِينَ وَمنْدْرِينَ وَأنرّل 
َعَهُمٌ الكتّاب باحق لِِحَْكُم بين النّاس فيما الوا فيه) 2 


قله ال (وَمَا كان الناس إلا أ واحدة اطتلف و0 


يرى أن المجتمع البشري كان في أول وجوده لايزيد في مميزاته وصفاته عن 
مجتمع الحيوان» ثم بدأ طبقاً لتخطيط التكامل يتفتح على الفهم والتفكير. 

ففى عصره الفطري كان الإنان فاقدأ للاختلاف في المصالح والعقيدة» لعدم توفره 
على المستوى الذهني الكافي لنهم ذلكء؛ وعند ما وجد المستوى الذهني الكافي 
للتفكير وجد النزاع. وحين وجد النزاع كان مقتضى التخطيط العام لتكاملهم أن يعرفوا 
التشريع الكافي لحل هذه المنازعات» والعقيدة الكاقية لزرع الاخوة في ما بيئهم. وبدلك 
بعث الانبياء وارسلت الرسل. 


فالبشرية فى مرحلة قصورها الذهني كانت تحتاج إلى تخطيط معين لايصالها إلى 
البشري مرحلة الوعي والتفكير كانت الخطرة المهمة من التخطيط العام قد انجزت. 
وفى هذه المرحلة تحولت الاصوات المشوشة إلى لغة» والفكرة الطارئة إلى تركيز» 
والمصادفة إلى تجربة» وأصبحت البشرية قابلة للتعليم بالمستوى البسيط من المفاهيم 
والتشريع» ومن هنا وجدت محاولات بشرية على مستوى عشائريء وإلهية على مستوى 
بويء لحل الاختلافات النائجة عن هذا الوعى الجديد. 

وبهذا يكون الخالق الحكيم قد بادر لحل الاختلافات البشرية عن طريق أنبيائه 


4 بك 3 عذااء 1 ١‏ 5 - اد 0 5 فر 


)١(‏ سورة البقرة: 71 / آ, 
(؟) سورة بونسى: 11/1589, 
(5) المصدر نفه: 58؟) -1453. 


فهذه المرحلة من التخطيط إذنء وهو «التخطيط الأوّل؛ لم تستدع وجود أنبياءء 
وإنْما اكتفت بإيكال الإنسان إلى تجاربه الحياتية؛ لأن هذا الأسلوب كاف لوحده لرفع 
تصور الإنسان وإخراجه إلى مرحلة الوعي والتفكير”". أما بعتة الأنياء فأصبحت 
ضرورية لتوجيه الوعي والتفكيرء ولايجاد الحلول للاختلافات والمنازعات الحاصلة 
وليست هذه المرحلة خاصة بمجتمع دون آخر؛ بل عمت المجتمعات البشرية في 
زمن تقريبىي واحد؛ ذلك أن الخونة لما كانت قد وجدت وجودا واحدذا فهى تلحو 


- 1ك 
ا اا 7 


أي ان المجتمعات كلها قد انتقلت من مرحلة القصور إلى مرحلة الوعي والتفكير 
في زمن تقريبي واحدء لأنّها مهيئة جميعاً بالامكانات ذاتها للافادة من تجاربها. وان 
كانت قد نختلف في «أسلوب هذا الوعي الجديده كالاختلاقات في اللغات وأساليب 
السكن والمأكل والعلاقات؛ إلآ أن النتيجة المتوخاة؛ وهي الوعي. أو القندرة على 
التفكير» أصبيحت صفغة للجميع. 

لذا تنفى هذه النظرية وجود مجتمعات على الحالة البدائية الاولى حتى الآن. أو قبل 
الآن منذ زمن النبوات» إلأ أن يكون إنسان مثل هذه المجتمعات في نفسه قاصراً بصفته 
الف 

إن الأمر بكل بساطة يحتاج إلى أن يستوعب الإنسان مضمون تجاربه بدقة كافية؛ بحيث 
يستطيع أن يميد منها نفسه والآخرين: وهذا الاستيعاب ليس إلا الفكر بدرجته البدائية”*. 


وإذا كان سيب هذا التمو هو التجربة» فلا يمكن حصر ذلك بالعمل وحده. كما 


.145 المصدر نفسه:‎ )١( 
.48١ (")المصدر نفسه؛‎ 
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فعلت الما ركسية. بل إن الكثير من الظواهر الطبيعية» وعدد كبير من الصدف. وكذلك 
مشاهدة تجارب الآخرين وأعمالهم؛ تسهم كلها في صقل هذه التجارب وتعميقها 
بالتدريج ج البطيء 0 

؟-التخطيط الثاني: بعد أن ظهر التفكير في مر حلته البدائية» وظهرت إلى جالبه 
المنازعات» لم يعد بالامكان الاكتفاء بالتجارب الحيائية للارتفاع بمستوى التفكير إلى 
ما يناسب حياة أكثر رشداً ونظماً. فلا بد من «التخطيط المنتج للمستوى الفكري العالي) 
8 أصبحت الحياة بغار لقبدرووة رسال الأناء لهداية الناس ورفع اختلافاتهم وزرع 
روح الاخوة بيلهم. 

ولما كانت مهمة الأنبياء مهمة تربوية بالدرجة الأولى؛ فإن التربية لايمكن لها أن 
تبدأ إل من مستوى ملامس للواقع الاجتماعيء لذا كانت النبوات نفسها على مراحل 
متفاوتة بتفاوت المستوى العام للوعيء فكانت على أربع مراحل: 

مرحلة النبوات العقائدية أو المفهومية. 

مرحلة النبوات التشريعية. 

متركلة ارات الكلية. 

وافرطفلة الشتوا كه الال 

هذه المراحل يستنتجها محمد الصدر من خلال متابعة بلاغات الأنبياء الواردة في 
القرآن الكريم؛ وبحسب التعاقب التار بيخي للأنبياء”" 

ويمكننا أن نلاحظ في حدود هذا التخطيط الثاني حتى الآن» وباختصارء 
ملا حظتين مهمتين: 


(١)المصدر‏ نفسه: /(1]. 
[؟)الممصدر نفسهة: 89غ4. 
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الاولى: يصلح هذا التصور لان يكون محاولة لتفسير النبوات وتدرجهاء وتفسير ما 
بعود إلى الفترة الى ابتدات فيها من عمر البشرية بحس يتما هو تين من أخبار الأنياء 
في القرآن الكريم. وهذا مما يعزز من البعد التفسيري القرآني في هذه النظرية. 


والثانية: إنه تفسير قائم أساساً على الايمان بالنبوات مسقا وإلآ لكانت التجربة 
البشرية التي نقلت الإنسان من مرحلة القصور إلى مرحلة الوعي والتفكير البدائي» قادرة 
هي نفها على الارتفاع بمستوى التفكير مع الزمن وتراكم التجارب والخبرات. 
خصوصاً وأن محمد الصدر لم يشترط لكل مرحلة من مراحل التخطيط؛ أي المراحل 
التي مرت بها البشرية؛ أن تكون محنددة برمن""ك" ويرى أيضا أنه لأدلمل من زاوية 
التخطيط الالهي على وجود نبوات في مرحلة القصور المرحلة الاولى من عمر 
البشرية» لأن تأثير هذه التبوات لو وجدت لانحصر في الاسراع بإنتاج هدف التخطيط. 
وهذه السرعة» كما يقول الصدر نفسه: «لادليل على كونها مطلوبة فى الاهداف العامة 
الي سنها الخالق في كونه وبشريته؛ فإنه طويل الأناة؛ لايختلف بالنسبة إليه طول الزمان 
وقصره»”". ويناء على هذا نستطيع القول إنه كان من الممكن عدم بعث الأنبياء أصلا: 
لأن مهمتهم سوف تتنحصر هي الاخرى بالاسراع في انتاج أهداف التخطيط؛ وليس 
الاسراع مطلوباً فى الأصل. فيمكن للتجارب نفسها أن توصل الإنسان إلى الأهداف 
نفسها ولو في زمئ أطول. 


تنلاحظ من هذا أن الادلة التى اعتمدها فى إثبات هذا التخطيط غير كافية من 
وجهة النظر التاريخية» وإن كانت صحيحة من وجهة دينية» و كانت القريئة المؤيدة 
لهاء أعني وجود الانبياء وفق هذا التدرج في مضامين النبوات» مطابقة للواقع 
التاريخى. 


(١)المعدر‏ نفه: 6)5. 
(؟)المصدر نفسه: 55]. 


وأمعاك تاسية اشر تنيه ليبا الندن لمة القكرة الحافل: شحة كرون السبوات 
المعروفة جميعاً محصورة في بفعة جغرافية واحمدة صغيرة بالنسبة للعالم» ولم تكن 
موزعة على المجتمعات البشرية كافة. فقدم ذلك ثلاثة حلول افتراضية: 

الأول: إن التاريخ لايستطيع أن يقدم الدليل الكافي على وجود بشر على نطاق واسع 
يعني قبل عهد النبوات العالمية ‏ في أوربا وأفريقيا واستراليا وأمثالها. فإذا كان هناك 
بشر فهم قليلون ومتخلفون إلى درجة يمكن معها إسقاطهم عن نظر الاعتبار. 

والثاني: إن التاريخ لايستطيع أن يقدم الدليل على عدم وجود الأنبياء فيهم على 
المستوى المناسب لمستواهم العقلى والحضاري. 

ثم يحاول الصدر إثيات هذا وفق المنهج الكلاميء استنادا إلى «قاعدة اللطف» التى 
تقضي بلزوم وصول الدعوة الالهية إلى كل البشر دون استشاء. 

أما من زاوية «التمخطيط الالهى؛ العام لتكامل البشرية؛ فليس هناك لزوم لبعثة الأنبياء 
إلى كل مجتمعات الارضء مادام التخطيط يهدف إلى وجود المجتمع المعصوم في 
المستقبل» وعليه فكل سبب نافع فى هذا التخطيط فهو واقع لا محالة؛ وكل سبب غير 
منتج من هذه الناحية فهو زائل لا محالة» لاستحالة أن يحتوي التخطيط على ما هو لغو 
ومهمل من التاحية التخطيطية والواقعية. 

لذلك يرى أن كلا الأمرين صالحان لدعم النظرية: فعلى مقتضى قاعدة اللطن, 
يكون افتراض وجود مجتمع بشري خال من الأنبياء أمرأ باطلا. ولاتخفى موافقة هذه 
النتيجة لاغراض التخطيط. 

أما في حال الاذعان إلى عدم وجود الانبياء في هذه المجتمعات: فإن هذا لايعني 
انهدام النظرية؛ بما أن التخطيط يستلزم ما هو لازم ومنتج فقطء من ناحية؛ ومن ناحية 
أخرى فلأن التخطيط نفسه يستلزم وجود الظلم والتعسف خلال فترة طويلة من الزمن. 
فيكون وجود أوربا مثلا دون أنبياء مما تقنضيه المصلحة فى التتخطيط العام. ليصل من 


هذا إلى النتيجة «القدرية» في التخطيط بقوله: «وقد يكون من المقدر لاوربا منذ ذلك 
العهد القديم أن تككون قائدة الظلم والتعسف في العالمء كما كان الشرق قائد الهداية 
النبوية في العالمء ويكون الصراع بينهما ‏ كما هو مشاهد في عصورنا الحاضرة ‏ منتجاً 
لانجاح التخطيط الالهي»''. 


والافتراض الثالث: يتعلق ببلاد فارس والهند والصينء ذات المجتمعات البشربة 
القديمة, والتى ظهرت فيها أنماط من الديانات واسعة الانتشار. لكنها ليست من 
الديانات البمازنة ساس تروك تدده ف لتر إلى افتراض وجود أنبياء 
سابقين فى ديانات محدودة؛ بحسب قاعدة اللطفء وضرورة التخطيط. أما فى المرحلة 
اللاحقة و الافتراض على احتمال امتداد دعوة إبراهيم الخليل إلى تلك البلاد بشكل 
أو بآخرء ومنها ابتدأ خط التدين العام الذي ساعد على رقي الفكر البشري لتلقي 
النبوات المتأخرة. وعلى هذا يكون (براهما» الاله الذي تعبده الهند, إنما هو (إله 
إبراهيم) وذلك لأن هؤلاء توقفوا عند دعوة إبراهيم. 

وبعد أن نجح هذا الاتجاه فى تربية البشرية؛ يدأ خط معمق من النبوات ذات 
المفاهيم العفائدية ومسترى لائق من التشريع. وأبرز هؤلاء (الأنبياء) ‏ بحسب هذه 
النظرية: زرادشت في فارسء وبوذا في الهند. و كونفوشيوس في الصين. 

وإذا كان الاعتراض قائماً على أنه ليس هناك دليل في الإسلام على نبوة هؤلاءء فإن 
القرائن تؤيد هذه الدعوى. بل كمايرى صاحب هذه النظرية: «ان كل القرائن إلى 
جاتبهاء وليس هناك من القرائن ما يخالفها». 

أما أهم هذه القرائن فهو: اما يروى في التاريخ من نزاهة هؤلاء الاشخاص في 
حياتهم الشخصية» ووضوح دعوتهم وصحتها بحسب ما نعرفه من براهين» ولم تكن 
دعواتهم موجودة قبل زمانهم على المستوى الذي أعلنوه؛ إذن فهي خطوة إلى التكامل 


(1)المصدرئقه: 1801 -405. 


أت 


فى التخطيط الالهى. إذن فالابياء الدين ديد من وجودهم هناك [بحسب البرهان 
الكلامى السابق | هم هؤلاء اانا 


أما لماذا القطعت النبوات بعد ذلك؟ فلأن النبوات العالمية التى تواصلت في الشرق 


الأوسط أصبحت قادرة بحكم تيسر الاتصال على إيصال دعواتها إلى تلك البلاد". 


والفكرة التاريخية المهمة في هذا السياق هي تأكيد صاحب النظرية على أن التاريخ 
لايعود إلى الوراء؛ وأن ما بلغته المجتمعات من وعي ونمو سوف لايتراجع إلى الخلف 
عند غياب الأنبياء؛ بل يبقى بانتظار الدعوة القادمة إلى مستوى أعللى من الوعي 
والتفكير: «إن التربية لاتنحط مرة أخرى عن المستوى الذي استطاعت تلك النبوة 
إيصالها إليه' ”. 


عندئذ فإن وجود النبوات العالمية في أزمان لاحقة وأماكن أخرى أمر منسجم تماماً 
مع التخطيط العام لليشرية. 

لكن ثمّة فائدة أخرى ‏ بحسب هذه النظرية لتمركز الديانات العالمية فى مكان 
واحد مسن العالم. تلك هي تو جيه العالم تدويكا توي 6 نبوى وأحل» الأمر الذي 
سيكون ضرورياً بالنسبة إلى إنجاح التخطيط العام. بل من الضروري أن يككون ذلك قبل 
نزول «الاطروحة العادلة الكاملة» الممثلة بالإسلام؛ لتكون هذه الاطروحة عالمية 
الاعلان فور نزولها”. ويعد أن جاء الإسلام ممثلا الاطروحة العادلة الكاملة» واستطاع 
أن يوصل دعوته إلى أقاصي بلاد المعمورة في زمن غير طويل» فقد حقق التخطيط 
الثانى غرضه. واستعد الفكر البشري لتلقى الاطروحة العادلة الكاملة» وبهذا ابتدأ 
التخطيط الثالث. 


(١)المصدر‏ نفسه؛ 6غ - 557 
(5) المصدر نقسهة؛! /1ةغ. 
(") المصدر تفه: /91ع, 
(4؟)المصدر ئفسه: 5919, 


وقبل الانتقال إلى التخطيط الثالث لابد من الاشارة إلى أن إثبات هذه القضايا مازال 
كلامياً صرقاًء والمنهج الكلامي المجرد لا تعجزه الاجابة على تساؤل من قبيل: أننا قد 
عرفنا نبوة الأنبياء المعروفين مسن دعواهم النبوة وتأكيدهم أنهم رسل الله وهذا ما لا 
نستطيع العثور عليه في البرهمية والبوذية والكونفوشيوسية والزردشتية. على فرض 
فببحة ونا ده هنةالطرية يق الافكرة الآلبه الهعددة أوانكر: عضي الالية يكرا 
التي يقول بها أتباع هذه الديانات» هي أفكار متأخرة وضعها أناس متأخرون مارسوا 
تحريف تلك الديانات. نعيد: أن المنهج الكلامي لا تعجزه الاجابة على هذا التساؤل 
مادام باب الافترافات مفتوحأء ومادام هذا المنهج غير ملم بالدليل التاريخي. وعليه 
«يمكن أن يكونوا قد أهملوا ذلك بأنفسهم لمصلحة معينة أو لعدم استيعاب المجتمع 
لفكرة النبوة ... أو أنهم ادعوها ولم تف المصادر بذلك»”". 


وإذا قيل إن نضائر هذه الديانات قد وجدت في أرض الأنبياء أيضأًء وبكثرة؛ 
فبالامكان أيضاً الاجابة على ذلك بعدها من النبوات التي لم نحط بها خيرأء أو نحو هذا. 
ومن هذه الديانات الشرق الاوسطية: (الأوزيرية) و(الإيزبية) كلاهما ظهرتا في وادي 
النيلء وأصيح لهما امتداد أيعد في أمم أخرى؛ و(المردوقية) في وادي الرافدين ثم 
انتشرت في عموم بلاد الشام» وغيرها”". 

وأيضاً يصمح التساؤل عما إذا كان بالامكان الجزم بأن هؤلاء كانوا أنبياء مبعوثين من 
قبل الله تعالى؛ فلماذا لايمكن افتراض مثل ذلك في شأن مشاهير حكماء الاغريق 
والرومان» قبل الميلاد» الذين كانت لهم دعوات ممائلة؛ ليكون هؤلاء هم أنبياء أوزنا 
في هذه المرحلة التي سبقت المسيح (عليه السلام). وليدل ذلك على شمول أوربا 
بالتخطيط الثاني القائم على تربية البشر عن طريق التبوات؟ الامر الذي يدفع الحاجة إلى 


(١)المصدر‏ نقسه: 35 ). 
(؟) أبكار السقات / الدين عاد الأغرسل والرومان والمسيحين: لا اد العصور الحد بدة. القاهرة: 5 م 


المت 


اللجوء إلى (القدرية) فى توصيف التخطيط الالهى. وهذا ما ذهيبت إليه هذه النظرية 
أيضأً على وجه الاحتمال”". 


بل وفق ذلك التفسير نفسه يمكننا أن نعيد كل الديانات التي ظهرت في الشرق وفي 
الغرب. والتى تقول بتعدد الالهة وأبناء الالهة إلى أنبياء مو حدين» جرى بعدهم التتخر يف 
في الديانات على هذه الانحاء؛ لستكون النبوات متواترة في كل بقاع الأرض وفي كل 
المجتمعات. غير أن الامر سيبقى كلامياً مجردأ وليس تاريخياً بحال من الاحوال. 


غير أن قضية أخرى يبقى قبولها معضلاء وهي بعيدة عن متناول التأويل العقلي 
المجرد؛ تلك قضية جعل (براهما) هو (إله إبراهيم) لتكون البرهمية هي الابراهيمية أو 
بعض امتداداتهاء وهي أول ديانة تدخل تلك البلاد لتنمى لدى شعويها الاستعداد 
المناسب لتلقي الديانات. | 

إذ المعلوم أن البرهمية اسم اطلق على الهندوسية حدود سنة 0٠م‏ ق.م. نسبة إلى 
(براهما) الذي هو الإله المدبر بحسب هذه الديانة؛ وأن الهندوسية نفسها هى امتداد 
ادناه موه فى اللتدمويعي الورانة الوفينة او التسدييةا: ومقها اشك ام اكات 
المقدس للهندوسية (الفيدا) الذي تكامل تدوينه عبر قرون عديدة؛ وريما ترجع بدايته 
إلى نحو ثلاثين ألف سنة مضت بحسب الباحثين الغربيين والمحققين الهندوس'". 

م - التخطيط الثالث: هو التخطيط المنتج لليوم الموعود وقيام دولة العدل العالمية. 


فعد أن وسع الإسلام في المفاهيم والشرائع وعمّقهاء أوضح بجلاء أن «اليوم 
الموعود؛ سيكون منطلقاً من شريعته؛ كما أعطى بوضوح الهدف من وجود البشرية: (ومًا 


(١)المصدر‏ نقسه: 19/1 
(؟) المجلي الأعلى للشزون الإسلامية» جمهورية مصر العربية / موسرعة المفاهيم الهندوسية؛ يراجم أيفا: أحمد 
شلبى/ أدبان الهند الكبرى: 5ع. 


خلنت الله الات إلا ليمبدُون)'”'. ليبتدأ التخطيط الثالث من هناء على ثلاثة محاور: 

المحور الاوّل: تعميق الفهم العام لهذه الأطروحة في خط تربوي فكري طويل. 
المؤهل للقادةٌ العالسة العادلة. 

المحصور الثالث: تحقيق الشرط الثالث من شرائط اليوم الموعود؛ وهو إيجاد العدد 
الكافي لغزو العالم في ذلك اليوم؛ وإقامة دولة العدل العالمية ". 

وعندعا تؤلف هذه المحاور الثلاثة التخطيط الثالث بشكل عامء فهذا لابعني أن 
الموجهة الواقعية للعالم بصقة عامة, وللعالم الإاسلامى بصفة خاصة: ستسير عل سق 
الموعود. 

فيناك تمط آخمر من التربية والاعداد. مغاير تماما فى ظاهره وفى جوهره إلا أنه 
يسير بالانسانية من ناحية أخرى بالوجهة نفسهاء وجهة الاعداد للدولة العالمية العادلة. 

ذلك هو الانحراف فى تطبيقات التجربة الاسلامية؛ وانتشار الأفكار المادية 
والالتجافية ارو التحلل التبدق والاختلاقن» تلاك الطرافن الى يسحلة القرفن التريو متها 
عن طريق «التمحيص؛» المتمثل فى ردود الافعال تجاهها. 

لكن كيض يتم ذلك في هذه المرحلة؛ بعد أن جاء الإسلام باطروحة العدل الشامل» 


ديعل أن عاشت الأأمة اللإأسلامة السادة العادلة 8 أول عهدهاء فى صدر الإسلام؟ 


(1) سورة الشاريات: 7/95 51, 
(7)اليوم المرعود: 8١ج‏ - ؤةا. 


أت 


لعوامل الانحراف بأن تعمل عملها في المجتمع» لكن ليس بالمعنى الجبري الخالص» 
أي لابمعنى أن الله هو الذي يخلى عوامل الانحراف هذه بل ودلا يمعنى أن الله عز 
وجل قد رضي بها وبارك وجودهاء بل بمعنى أنه تعالى فسح لها فرصة الوجود. ولم 
يجعل الموانع الفكرية والاجتماعية ضدهاء'”. وهو إِنّما يريد بالموانع الفكرية: المستوى 
التطبيقي الذي يمارسه المجتمع عملي؛ وليس المستوى المفهومي الذي تتضمه الرسالة 
النبوية. 

فهل يبتعد هذا التفسير بهذه النظرية عن الجبرية حقاء عندما يكون السماح لعوامل 
الانحراف بالظهور إنما هو جزء من التخطيط نفسه؟ 

نعم إِنّه يبتعد بها عن الجبرية فط عندما تكون عوامل الانحراف هذه نتائج لقوانين 
اجتماعية ‏ تاريخية» هي التى تحدد طببعة الظواهر التاريخية الناتجة عنهاء وليس عندما 
تكون هذه الظواهر الناتجة هي في نفسها مطلوبة في التخطيط. فهي التي تحدد طبيعة 
القوانين التي تنتجهاء فتكون القوانين والسئن الالهية موضوعة على النحو الذي ينتج 
تلك الشلواهر المطلوبة والمحددة سلفاء كما ترى هذه النظرية. 

أما الفائدة التاريخية القصوى من هذا «التمحيص» فهي ما يترتب على تمحيص 
المبادئ الوضعية في جوانبها الفكرية والسياسية والاجتماعية» حتى يثبت عجزها عن 
إيجاد الحلول العادلة للمشكلة الانسانية» الأمر الذي سينتج عنه يأس البشرية من هذه 
الأطروحاتء ولجوئها إلى العدل الكامل المتمثل بالإسلام في اليوم الموعود. لذلك 
يأتى هذا الانحراف بمثابة خطوة أخرى في مصاحة التطبيق العالمي في اليرم 
الموعوة؟ 

لكن الوصول إلى هذه النتيجة عمليأء أي قيام دولة العدل الشامل؛ سوف لا يكون 


(١)اليرم‏ المرعرد: ,6١05‏ 
(؟)المصدر تفه؛ 5١ت6-‏ 26216 014-]01. 


ذه 


تدريجياً وسهلاء كنتاج طبيعي لتطور الاحساس بالحاجة الماسة إليه» والقناعة بكونه 
الخ الوضيدالمشاكل الآنتائة: لآن هذا الاتحباس وهذه التنافة سوق الأب بلذن مات 
البشرية» بل ولا أكثرهاء وإنما الأفراد والشرائح الواعية لهذا والمؤمنة به. من هنا فإن 
الانتقال إلى دولة العدل العالمية الموعودة سيكون عن طريق الحرب والغزو 
والفتوحات؛ بالضرورة. 

أي أن التخطيط في هذه المرحلة سوف لايعتمد على التجربة البشرية وحدها 
للانتقال إلى مابعدهاء وكأن التجربة البشرية ستكون لوحدها قاصرة عن الوصول إلى 
مستوى تحقيق دولة العدل العالمية الشاملة» حتى مع وجود القائد الذي أعده هذا 
التخطيط» ووجود الجماعة الكافية لنصرته. 

إذن الحروب هي التي متكون طريقّاً إلى الدولة العالمية» وليس الفرار من الحروب 
والخلاص من مخاطرها كما رأى ابن نبي في رؤيته التاريخية. 

وبعد أن تقوم الدولة العالمية يبتدأ (التخطيط الرابع): «المنتج للمجتمع المعصوم» عن 
طريق العدل الشامل والتطبيق الشامل لا-حكام الشريعة الإسلامية ومبادئها الاخلاقية”". 

وبعد أن يتحقق المجتمع المعصوم. يشرع (التخطيط الخامس) الذي يهدف إلى 
الحفاظ على المجتمع المعصوم وتكامله: وصولا إلى مجتمع ما بعد العصمة””. 

لكن تحقيق المجتمع المعصوم ليس أمراً جبربأء وإنما هو تدريجي عن طريق التربية 
المركزة, التي أصبحت أرضيتها الصالحة والمناسبة متوفرة في دولة العدل» حتى يجد 
الفرد لذته الحقيقية في تطبيق العدل بنفسه. بدلا من الالتذاذ بالشهوات المنحرفة””. 
وحتى يصبح احتمال مخالفته للعدل غير معقول” . 


(١)المصدر‏ نفسه: 018 - ٠١8م.‏ 
(5)المصدر نفسه: 9ه - إمهة. 
() المصدر نفسه: 0284. 
(؟)المصدر نفسه: لأارة, 


5ه 


هذا المحيط الاجتماعي العام محيط المجتمع المعصوم في إطاره العام سرف 
يكون أرضية صالحة لانتاج أكثرية معصومة بين أفراده» وهذا هو المراد بقيام المجتمع 
المعصوم. ويصضمان المحافظة عليه. لذلك فإن «البشرية كلها سوف تصبح على هذا 
الشكل بالتدريج؛ طبفا للتخطيط الالهي العا وسيكون هذا التخطيط قد وصل إلى 
هدفه الاعلى. 

ولكن حيث أن سلم الستكامل لانهائي الدرجات؛ سيكون تجاه المجتمع العالمي 
المعصوم فرصة واسعة ا للتربية والقيي ا * 

الوحدة الكوثية: تقدم أن عذه النظرية تقوم على التوحيد بين الككون والإنسان من 
حيث المبدأ ومن حيث الغاية. لذا فإن هناك تبادلا في المشاركة من أجل اكتمال 
التخطيط العام؛ بين الكون وبين البشرية. فللكون مشاركته فى التخطيط الخاص 
بالبشرية» كما أن للبشرية مشاركتها الكوئية الفعالة. ش 

ففي الجانب الأول؛ مشاركة الكون في التخطيط البشري: «فإن القرآن الكريم 
يحتوي على كثير من حرادث مشاركة الكون أو الطبيعة مشاركة إيجابية مع جائب 
التكامل البشري والطاعة لله عر وجل؛ ومشاركة سلبية مع جانب العصيان على 
العدل04. 

ومن أمثلة ذلك في الاتجاه الأوّل» الايجابي: توله تعالى: (وَأن ل اسْتَقَامُوا عَلَى 
الطأسريقة بق لأسْمَيْنَاهُم ما مَاء غدقاً)”". بل حتى ما يعد من المعجزات» كجعل الثار برداً 
وسلاماً على إبراهيم؛ وخروج يونس من بطن الحوتء والفلاق البحر لموسى؛ ونحو 
هذاء تراه هذه النظرية أمثلة على هذ! التمط عن المشاركة الكونية. 


(١)المصدر‏ نقسهة: حدؤة. 
(؟) المصدر نفسه: .©8١‏ 


(؟اسورة الجن: كام كال 


/لااهم 


وأمئلة الاتجاه الثاني. السلبي» كثيرة جداً هي الأخرى؛ كالطوفان الذي استأصل 
العصاة من قوم نوح. وسيل العرم الذي أهلك سبأ: والحجارة التي امطرت على قوم لوط 
وعلى أصحاب الفيل. كل ذلك ونظائره هو من مصاديق المشاركة الكونية في التخطيط 
البشرى. 

وقد أكدت السنة النبوية آنه مع العدل يتحقق الأمن على نطاق كوني» وليس 
اجتماعي فقطء فترعى الشاة مع الذئبء ويلعب الصبيان بالافاعي "'" 


هذا الاتجاه من المشاركة سوف يتأكد في المجتمع المعصوم على أوسع نطاق؛ 
قياساً على ما تقدم من أمئلة» حتى يصبح المجتمع المعصوم؛ بل أفراده المعصومون: 
قادرين على التصرف في قوانين الطبيعة والكون؛ كما لو نظرنا إلى أن إيمان إبراهيم هو 
الذي جعل النار برداً وسلامأء وكذا إيمان يونس وموسى في الأمئلة المتقدمة هو الذي 
ا ل ل ل ا 
ا وفق رؤية في فوله تعالى: (فلولاً إِذا بلغت الْخُلقُومْ ٠‏ وَأَثم 
حينئذ تنظرون * ونحن فنا ل مم ولكن لا مرو * فلولا إن كسم غير 
مَديئين * تَرْجَمُونها إن كُكُمٌ صادفين نذا 

فيحسب هذه الرؤية فإن الآية تدل فى ما تدل عليه؛ على أن الفرد إذا كان صادقاً 
وخر هلين تلتيه سكن أن برع ارو هن كزاتها الكان وإتنا بجر اناس بع اذك 
باعتبارهم مديثين بالذنوب» غير صادقين في أعمالهم وأقوالهم. «وهذا من أعظم 
المشاركات الكونية على سطح الأرض بالنسبة للصالحين: فأحر بالمجتمع المعصوم أن 
يكون كذلك»”". 


.0645- 046 محمد الصدر / الوم الموعود:‎ )١( 
.05/ 88 - سورة الواقعة: لام‎ )5( 
,2354 )الوم الموعود:‎ 


ات 


فنحن هنا إذن لسنا أمام دولة عالمية تقوم على العدل التام الشامل» والفضائل 
الأخلاقية العالمية: وحسبء بل نحن أمام انفعال كرني أيضأء يجعل القوائين الطبيعية 
طيعة بيد الإنسان» مسخرة لاغراضه. لتكتمل بهذه الصورة وحلة الغاية بين الكون 
والانسان» وهذه هي الغاية القصوى للتخطيط الإلهى العام في شطريه؛ الكوني» 
والبشري: 

«فان البشرية بعد تكاملها أصبحت عاملا مباشرأً لصيقاً بالتخطيط الكوني وأهدافه 
العلياء فأحر بها أن يكون لها درجة كافية في التصرف في الكون: وأحر بالكون أن 
يكون له درجة كافة من الانسجام والتعاون معهاء بعد أن كان تخطيطاً واعياً واختيارياء 
منطلقاً من الحكمة الازلية؛ وإن بدت قوانينه اضطرارية قسرية» إلا أثنا عرفنا أن الغاية 
هى التى تحدد الواسطة. إن القر فى قوانين الكون إِنما جاء من أجل تلك الغاية العلياء 
ناذا اقيضت تلك الغاية الاستغناء ل القسرية أحياناً أو في كثير من الأحيان. كان 
ذلك ضرورياً. وقد عرفنا أن كل ما في الكون منسجم مع تلك الغايات» غير زائد عليها 
وغير ناقص عنها» ". 

وعلى هذا فإن الحضارة التي سوف تصنعها دولة العدل العالمية والمجتمع المعصوم 
هي أعظم وأطول حضارة منذ مولد البشرية وحتى فنائها'". 

بل إن التسلسل الطبيعي لهذه البراهين ينتج أن المجتمع المعصوم يستمر في 
التكامل؛ أى تكامل مابعد العصمة؛ حتى إذا أصبحت المشاركة الكوئية تامةء اندمجت 
البشرية بالكون العام واستنفدت أغراضها على وجه هذه الأرض؛ حيث يصبح الجيل 
الأخير كله كالملائكة تماماء لاحاجة لهم بالبقاء على سطح الأرض. وإِنْما لهم الشوق 
الكامل إلى المشاركة في بناء الكون وإنجاز أهدافه من زوايا أعظم وأهم. وبذلك 


[فرف 


يحصل الانفصال النسبي بين الأرض وبين البشر ". 


(١)المصذر‏ تفسهة؛: 296 
(؟)المصدر نقسه” رةغ, 
(7)المصدر نفسه: 46ؤ3. 


وتستبعد هذه النظرية انتكاسة المجتمع المعصوم هذاء وعودة الظلم والشرور إلى 
البشر”". لتكون نهاية التاريخ في يوم القيامة على أرض ليس فيها بشره بعد أن المصلوا 
عنها بنحو ماء غير معلوم. أو أنه يوم القيامة ‏ يمع عليهم كحرادث كونية لابد من 
حدوثها مع استنفاد المجموعة الشمسية أغراض وجودها حسب التخطيط العام الكوني, 
وليس على نحو العقاب للبشرء إذ العقاب يأتي على من تكون هذه الحوادث مضادة 
لوجهاته؛ لا على من شارك في إيجادها مشاركة فاعلة بعد أن أصبح مندمجاً كلياً 
بالكون؛ فإن ذلك يكون من كماله ونفعه. لامن ضرره””, 

يرى السيد محمد الصدر أن هذه الأطروحة هي الأطروحة الطبيعية الانسجام مع 
التسلسل الفكري للتخطيط البشري العام إذ تكون البشرية قد سارت خلاله سيراً تكاملياً 
«من الصفر إلى المئة؛ لبو صصح هذا التعبير». وليس هناك مبرراً معقولا لانتكاستها في 
مسار مقلوب يعود يها إلى الوراء. :إذ يستحيل عادة أن تعود البشرية إلى النسق 
والانحراف بعد أن ذاقت طعم الحق والعدل» ومارسته بأوضح صوره» وشاركت في 
البناء الكوني مشاركة حقيقية». 


وإنما يكون هذا التراجع محتملا في حال عدم استمرار المجتمع المعصوم طويلا 
ليستمر معه التركيز في التربية المنتجة لمجتمع مايعد العصمة. وفي حال كهذه فإن 
التنازل التدريجي في المستوى الثقافي والمعنوي للبشر سيبدأ منذ المرحلة التي يضعف 
فيها التركيز التربوي» حتى تخرج البشرية من العصمة التي اكتسبتها ردحا من الزمن» 
وتيدأ بالبيوط إلى الانحراف؛ ومعه لايكون لمجتمع ما بعد العصمة وعنودة اذ لق تمدن 
وجوده لكان الانحراق عنه مستحيلا. 


ولو صحت هذه الأطروحة .وهى مردودة عند صاحب النظربة . فسوف يكون لها 
تخطيط آخر هو (التخطط الادس) الذى يهدف إلى قناء اليشرية» بايجاد تترل عدي 


(١)المصدر‏ نقبه! 059 
(؟)المضدر يفيه 501 د ادال 


بوث 


للتربية البشرية من النواحي العقائدية والقانونية والاخلاقية ... وتبدأ البشرية بالتنازل 
التربوي بالتدريج حادى شك الكراية تداعا تعفد ليوم القيامة» الذي لايقوم وفق هذه 
الاطروحة إلا على شرار الخلق. وسوف لايستفرق هذ العهد زمناً طويلاء لأن الانزلاق 
أسهل على النفس البشرية من التكامل العادل'". 

هذه التهاية إِذن نهاية أبدية لحياة الانسان على الأرض» ليس بعدها كرة أخرى, ولا 
دورة جديدة لحياة دنيوية ثانية: كما ذهبت إليه الرواقية؛ التي بشرت هي الأخرى بالسلام 
العام وثادت بالوخدة العالمية الا أنها رات أن لهذه الكائنات التى تسيّرها العناية الالهية ‏ 
العقل الشامل _دورة لها نهاية حتمية تعقبها دورة -جديدة لوجود جديد: «فسينتهى هذا 
الوجود بحريق عام؛ وتسكن في ناره جميم خصائص الموجودات المقبلة وأسبابها 
ومقاديرهاء ومن جديد سيعود الوجود كرة بعد كرة؛» بفعل هذا العقل وتقديره؛ هذا العقل 
الحال في كل شيء. والرابط بين الكائنات بوحدة يجب أن يتنبه إليها كل إنسان» فيعلم 
أن الكائئات إِنّما إخوة:» وأن بين الإخوة يجب أن يرفرف الحب ويخْيّم السلام»”". 

وليس ئمة غرابة في تشابه هذه النظريات: ولا دليل على الاقتباس والافادة في ما 
بينهاء فهى نظريات دينية خالصة. نظرت إلى العناية الالهية نظرة دينية واحدة؛ فمن 
المطلبيعي أن تنتج تصورات متشابهة: ولا نفول متطابقة. لاختلاف التفاصيل التي تتضمنها 
المصادر العقيدية المقدسة التي هى المرجم في انتاج هذه النظريات. 

وليس هناك غرابة أن تتطابق هذه النظرية مع نظرية القديس أوغسطين في الكثير 
من محاورهاء لاسيما في وجهتها النهائبة نحو دولة العدل العالمية» التي يقودها قائد يتم 
إعداده منذ مولده وحتى ذلك الحين؛ ما دامت النظريتان تستتدان إلى عقيدتين تجمع 
بين مقولاتهما الاساسية هذه المشتركات. ليأني الاختلاف محصوراً في تسمية هذا 


(١)المصدر‏ ثفه: *:5-١ذ1,‏ 
(5) أبكار السثّاف /الدين عند الأغريق والرومان والمسيحيين: 759 -8/ك؟ 


ذ؟ىه 


القاند العالمى المرعود. أهو المسيح الذي بمولده ابتدأ التاريخ الميلاديء والذي يعيش 
حباً في السماء بالتظار لحظته التاريخية؟ أم هو المهدي المنتظر المولود سنة 55؟ه . هحدم 
بحسب العقيدة الإمامية؛ والذي يحيا في الخفاء بانتظار لحظعه التاريخية؟ 

وهذه اللحظة أو تلك, أو كلاهما مجتمعتان في لحظلة تاريخية واحدة. تشكل 
مفصلا أساسياً مين مفاصل تتخطيط إلهي مقصود منذ الأزل. وسوف لاتختلف عن هذا 
السياق أي نظرية دينية أخرى تنظر إلى هذا اليوم الموعود على أنه هدف مققصود فى 
تخطيط إلهي شامل؛ يسخر لأجله قوانين الكون وقراتين المجتمع والتاريخ. ش 

إنه وفق هذه النظرة إلى التاريخ موف لايبقى للارادة والاختيار الانسانيين معنى 
حقيقي إلا فى حدود امتثال مقتضيات التتخطيط المسبق, والسائر نحو التحقق المحتوم. 
ولم تعد التجرية البشرية ذات قيمة مادامت القوانين الاجتماعية والتاريخية ليست قوانين 
ثابتة ومستقلة؛ وإنما هي مصممة بحسب مقتضيات التخطيط العام؛ وعندما يقتنضي 
التخطيط العام تغييرها أو تعطيلها فإنها تتغير أو تتعطل لامحالة. ولم تكن التجرية نافعة في 
تغيير واقم الحياة الاجتماعية إلأفى المرحلة الآأولى الموغلة في البدائية من حياة 
المجتمعات البسيطة:؛ أي قبل أن يتوفر الإنسان على القدر الادنى من الوعي والقدرة على 
التفكير. حتى إذا أصبح قادراً على التعلم من التجارب المتكررة» قادراً على المستوى 
البدائي من التفكير: عجزت التجارب الحياتية عن أن تحقق له مزيداً من النمو والتقدم. 

ولعله لهذا السبب لاتجد هذه النظريات نفسها معنية بالبحث في عوامل نثأة الدولة ‏ 
الحضارة؛ وعوامل نموها وانحطاطهاء وإنما التاريخ كل واحدء تسير به عوامل التربية 
والتمحيص المرسومة في التخطيط العام له. 

سذا فعلى الرغم من أن هذه الرؤية تنطوي على فكرة التقدم في التاريخ التقدم نحو 
هدف أعلىء إلا أتها رؤية لاتاريشية؛ لأنها تفرض -أولاً ‏ ثبات النقطة التى يتحرك 
فخروهًا الأماويخ :اولأنها ترظن ثانا هلاح يتدوئ الحراكة الالسانية» :]3 إنهاتهاية نات 
عن طريق تدشل الل ولأنها ‏ ثالثا لم تنظر إلى التاريخ من خلال ظواهره وسيرورته 
الواقعية بقدر ما تنظر إليه من خلال رؤية تجريدية متعالية. 


م 


وأخيراً قإنتا من وبجهة النظر الدينية الإسلامية سوف نكون أمام اتجاهين مختلقين 
في تفسير حم ركة التاريخ؛ هل هي بفعل الهي مباشر مرسوم منذ الأزل؛ أم هي نتاج 
قوانين تاريخية وضع الله الخلق والأشياء بحسب مقتضياتها؟ 

فأمام مثل قوله تعانى: مرا ار ار رار 
غْضَبِي ومن يخال عَلَيْهِ غَضْبِي فَقَد هوى)' '. هل نحن أمام إرادة إلهية سمحت بظهور 
الطغيان؛ ثم الرلجا لانن محنيدا فى مسترررنة قرا الطبيعة؟ أم نحن أمام علاقة فلسفية 
اجتماعية بين الطغيان ومظاهره المتعددة: بين الهلاك وأسبابه المختلفة؟ 


وإزاء مثل قوله تعالى: (بَل نقّذفُ بِالْحَى عَلَى الباطل فَيَدْمَعْهُ قَإِذا هو واهؤه)!, 
حارصطم اناء تفدعا مسي سم لال باللاوررية ا لحلل باقر ورحسن الي 
الخالصة, ثم أنشأ الحقّ وقذف به الباطل قدمره؟ 


أم نحن أمام سنة تاريخية تتحدث عن صراع الحق والباطل» فحيث ما استشرى 
الباطل بأي من مصاديقه تسبب في ردة قعل تأنى بالحق؛ يخوضص معه صراعا تأر يشياء 
تكون فيه النتيجة النهائية في غلبة الحى واند حار الباطل ؟ 


وبعبارة أخمرى هل أحداث التاريخ عقودة لعلة غائية بعيدة» هبي التي تستدعي 
حدوثها وتحدد وجهاتها سلف أم إن تهذه الأحداث عللا قريية وسابقة هي التي أنتجتها 
وحددت ووجهاتها؟ 

لقد استوفت النظرية التى تتاولها هذا المببحث جواب الاجابة على هذا التساؤل وفي 
الوجهة الولى: فيما جهود أخرى تسعى إلى تركيز الوجهة الثاثية» ياعتبارها تمثل التفسير 
الإسلامي -القرآنى لحركة التاريخ؛ سيكون نموذجها المختار للمبحث الآتي هو 
التفسير الذي وضعه الفيلسوف الكبير محمد إقبال اللاهوري. 


(١)سورة‏ طه ام '1. 
(9) سورة الأنياء: ماكر 5١‏ 


نت 


ا مبحث الثاني 


معحمد إفبال ؟0؟اه/51ام) 


يتبنى إقبال رؤية مناقضة لنظرية التخطيط الالهي المتقدمة؛ اعتماداً على فهم مغاير 
للغائية» يترشح على أساسه معنى آخخر للقدر والمشيئة ولعلم الله تعالى. 

الغانية: الغائية حقيقة في التاريخ؛ لكن ليس بمعنى أن التاريخ يتحرك وؤق خطة 
هرمومة. صوب غاية محددة في الازل. فإذا كانت الغائية تعني تنفيذ خطة للوصول إلى 
هدفىي سبق تحديده؛ فسوف لاتزيد على أن ترد العالم إن إعادة إخراس هن سياق 
الزمن لخطة أو بناء أزلي سبق وجوده؛ وقدّرت فيه للحوادث الفردية أماكنها الملائمة» 
وقنيق كيالو انها شلا دووهن لتدخل فبي الشوط الزمني للتاريخ. أي أن الترتيب 
الزمني للحوادث ليس سوى مجرد مداكاة للقوالب الازلية. 

وهذا الرأي لايمكن التمييز بينه وبين الآلية» فهو في نظر إقبال نوع من المادية 
المقنعة. يحل فيها القضاء والقدر محل الجبر الصارم؛ ولاتدع مجالاً لحرية الانسان» بل 
للحرية الالهية ذاتها. فالعائم الذي لايكون سوى حركة لتحقيق أهداف سبق يها القضاءء 
ليس عالماً يتألف من قوى حرة تسأل عما تفعل؛ قما هو إلأمسرح. عليه دمي تحركها 
يد من خلض ستار' ". 


)١(‏ محمد إقبال /تجد يد التفكير الديني فى الاأسلام: 34 دار آسياء 1440م 


كه 


أما الغائية التى هى حقيقة فى الكون. فلها عند إقبال معنى آخرء ليس فقط لايحد 
من الحرية الابداعية فى الكون أو من حرية الانسان» بل على العكس من ذلك» ستكون 
الغائية دافعاً للحياة إلى أمام باستمرار. 

فكوخ الحياة غائية: يعني أن هناك مطالب وغايات جديدة؛ وموازين مثالية لتقدير 
القيمء تتكون بالتدريج كلما نمت الحياة وامتد بساطها. 


أي إن غايات العالم هي خواتيم المطاف لسيرة أو مسلك. هى غايات تجيء من 
غير أن يكون قد سبق التفكير فيها بالضرورة. 
أى إن الغايات جزء من الحركة المتجددة. 


وبهذا يمكن تصور حركة الزمان على شكل خط ما يزال يُرسم؛ وليست هي خط 
قد تم رسمه بالفعل» كما تصوره الغائية بالمعنى الاول. 

هذه الصورة لحركة الكون في الزمان لست منتزعة فقّط من منطق العقل» وما 
يمكن اكتشافه من علاقة الارتباط العضوي بين الحوادث, بل هى منتزعة من القرآن 
أيضأء كما يرى إقبال مؤكدا: أنه ليس أكثر بعداً عن نظرة القرآن من القول بان العالم 
تنفيذ في سياق الزمن لخطة سبق وضعها"” 

عتدئذ نستطيع أن قهم 3 «أن المستقبل لايوجد الا باعتبارهة إمكاناً محتملا وليس 


بوصقه حصضقة د واقعة»! 0 


وهذا هو معنى الديمومة؛ والخلق المتجدد. والابداع. فالطبيعة التي هي في التعبير 
القر ا؛ ني الرائع (سُنة الله ...) يجب أن تفهم على أنها مركب حيء دائم له 
ليست له حدود نهائية خارجية؛ بل حذه الو حيد حد داخلى, هو الذات الازلية التى 


(1) إقبالبالمصدر تغيه: 16. 
(؟) إقبال /المصدر نفه؛ 18, 


تبعث الحياة في الوحدة الكلية» وتبقيها حية؛ كما يقول القرآن الكريم: (وَأَنْ إلى رَبك 
١ 0 56 1‏ 

وبخلاف ذلك (إذا اعتبرنا [بحسب الفهم الاول للغائية] أن التاريخ مر سور 
عنسسبية لمعل من الخوادرة سيق بها القعساء مكف ذا تدوييع]ء قانه الأ يكوق افيه 
محال للجدة والابداع» ". كما أن (مواكب الحياةٌ) أو حركة الكون فى الزمان تكونءع 
من عير كلنن معجحردة عن الغانةة؟ ". 

فليس للغائية وجودهء إذن وليس لها معئىء الا عندما تكون الغايات جزءأ من 
الحركة المتجددة. 


وهذا يعني: أن التاريخ حركة مبدعة متجددة باستمرار. 


القدر: لاشك أن الجدل القائم حول موضوع القضاء والقدر؛ كما لاحظه إقبال» 
وكما سيتضح في مباحث لاحمة, يرجع إلى المنهجية التجريدية؛ التى يتبناها علم 
الكلام» والفلسفة الدينية عموماً. هذه المنهجية هي من أهم ما أراد إقبال إعادة النظر فيه 
وهو يؤسس لمشروعه الحيوي في تجديد التفكير الديني في الاسلام. 

يول إقبال: «والحق هو أن الجدل الديني كله الذي ثار حول القضاء والقدر يرجع 
إلى النظر العقلى المجرد. دون اعتبار ما للحياة من التلقائية التى هي حميقة من حقائق 
التجربة الواقعة»' '. من هنا حصل سوء فهم كبير لمعنى القدر: حين يفسر بأنه أمر غيبي 
قاهر يؤثر فى الاشياء من خارج. 

أما وفق منهج إقبال التحليلي» فإن القدرء والتقديرء هو الزمانء عندما ننظر إليه على 
أنه سابق على وقوع إمكاناته. أي هو الزمان كما نشعر ب لا كما نفكر فيه أو نحسبه. 


18 إقبال /المسدر نفسه:‎ )١( 
8 (؟)اقبال/المسدر نفسة:‎ 


() إقبال /المتسدر نفسه: 516, 


(4) اثبال /المسدر نفسه: 55. 


فالزمان؛ كما يكثفه التحليل العميق لحياتنا الشعورية: ليس خيط من تحظات 
متفرقة متقلبة» وإنما هو «كل مر كب» ليس الماضي فيه متخلفاًء بل هو يتحرك مع 
الحاضر: ويؤثر فيه. والمستقبل يتصل بهذا الكل المركبء لا بوصفه موجوداً أمامه ليتم 
اجتيازه فى ما بعد وإنما برصفه ماثلاً في طبيعته في صورة إمكان قابل للتحقق. 


والزمان بهذا الوصن: أي باعتباره كلا مركبآء هو الذى يسميه القرآن «التقدير)”. 


والدماة يوضقةه تعد ا نحتمي الأشباء ذاتياء كوا ححاء كن القر ان اانا كل شرام 
0 ل بقدر)", 


فتقدير شيء إذن» وفق هذا المعنى؛ ليس قضاء قاهرا يؤثر في الأشياء من خارج 
ولكنه: «القوة الكامنة التى تحقق وجود الشىء» وممكناته الى تقبل التحقق والتى 
تكمن في أعماق طبيعته» وتحقق وجودها فى الخارج بالتتالى» دون أي احساس با كراه 
من وسيط نخارجي... 

ومن ثم فان تكامل وحدة الديمومة لايعني أن هناك حوادث تامة التكرن؛ أشبه بأن 
تكون في أحشاء الحقيقة» لتسقط منها واحدة بعد أخرىء» كما تسقط حبات الرمل من 
الساعة الرملية)'". 

ونتيجة هذا أيضأء كما كانت نتيجة الفهم الجديد للغائية» هي أن التاريخ حركة 
ان 

خذلضنة ذلك أن القدو لسن دكنا عنيا ثازلا لا حداف خلق نعديك أن عاقة حداراة 
وإنما هو التحقق الفعلي للإمكان الواقعي؛ بعد أن أصبح تحققه ضرورياً باجتماع شروطه 


(١)إقبال‏ /المصدر تقسه: 60 
(؟) إقبال/المصدر تفسه: الث والآبة من سررة القمرةة/غ]4. 
)2 اقبال/المعدر نفسه: .1١‏ 
(4) إقبال/المصدر نفسه: 51. 
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وزوال موانعه. فإذا ما اعتدنا أن نصف الحادثة التى تصيب الانسان عادة بأنها قضاء 
وقدرء بمعنى أنه تحقق لارادة الله المتجلية في هذه الحادثة بحكم منه مكنون في علمه 
الازليء نازلة به مشيئثته في آنه المحدد. فإن المعنى عند إقبال مغاير لهذاء فما عنيناه 
بالقضاء والقدر إنما هو في حقيقته تتحقق الامكان بانتقاله من القوة الى الفعل؛ عندما 
اجتمعت العرامل التي يجب معها تحقق هذا الامكان. 


هذا يعني أن الذي يحدث في الواقع إنما هو نظام العلة والمعلول؛ وتسلسل 
الاسباب: والترابط العضوي بين الحوادث, لكي تكون -حركة الكون والتاريخ حراكة 
مغهومة. يحكمها النظام والقانون» دون أن يكون ذلك بمعزل عن الله الذي يمد كل 
أجزاء الكون بالحركة؛ ودون أن يكون فيه سلياً لحرية الله في الفعل الخلاق. 


هذا مع كون العلة في نظر إقبال هي نظام عقلي انتزاعي؛ وليس أمرا حسياً مبرهنا 
فهو يسرى: «أن سلسلة العلية هي في ذاتها بناء افتعلته النفس لأغراضها هي» فالنفس 
مطالبة بالعيش في بيئة مركبة لاتستطيع أن تحتفظ بوجودها فيها دون أن تردها إلى 
نظام يعطيها ‏ النفس - نوعاً من الفمان في ما يتعلق بسلوك الاشياء الموسجودة حولها. 
وعلى هذا فان نظر النفس الى بينتها باعتبارها نظاماً من علة ومعلول» هو وسيلة للتقفس 
لايمكن الاستغناء عنهاء ولكته ليس تعبيراً نهائاً عن طبيعة الحقيقة0*", 


ومفهوم الغائية» في تكوين رؤية فلفية سول الكون والحياة والانسان. 
فإذا كانت الغائية تعلى تنفيذ خطة للوصول الى هدف سبق تحد يده فإن القشاء 


والقدر سيحل محل الجبر الصارم. وعندئذ سوف لايكون هناك فصل بين علم الله 
بالحوادث قبل وقوعها وبين مشثيثته فى إظهارها الي الوسحودء وبين القدر نفسه. وهذأ 


,158 إغبال/ المصدر نقسة:‎ )١( 


دك 


التصور سوف لابدع لا لحرية الانسان, ولا للحرية الالهية ذاتها. هذه الفلسفة هي 
من نتابج العقل التجريديء الذي انتقده إقبال معتمداً المنهج التجربي في دراسة الكون 
والحياة والروابط العضوية بين مجرياتها. 

أما إذا كانت الغائية.. وفق فلسفة إقبال» جزءاً من الحركة المتجددة؛ وكان القدر هو 
تحول الامكان الى واقمء وانتقال ما بالقرة الى الفعل» فكيف ستجيب هذه الفلسفة عن 
الاسئلة المستعلقة بعلم الله ومشيئنته وحرية الذات الالهية؛ لتجد للحرية الانسانية, 
ولد يناميكية التاريخ المكانة التي لاتصطدم مع هذه المفاهيم الاساسية؟ 


هنالد تصوران للعلمء أحدهما هو: 


«العلم المطلق»: ١بمعنى‏ أنه فعل من أفعال الادراك. غير قابل للتجزءة. فيه يحيط 
علم الله مباشرة» في آن من آنات الازل؛ بمجرى التاريخ كله على اعتباره نظاماً 


2 - 00 
لحوادث يعمس )أ : 


هذا العلم هو الذي جعله المتكلمون علة للحوادث. بعد كونه علة للارادة؛ وأن 
إرادة الله تعالى للشيء تعني حدوثه. ففي عبارة عبدالقاهر البغدادي: الأجمع أصحابنا [ 
الاشاعرة] على نفوذ مشيئة الله تعالى فى مراداته على حسب علمه بها. فما علم منه 
حدوثهء أراد حدوثه؛ خيراً كان أو شرا. وما علم أنه لايكون أراد أن لايكون. وكل ما 
أراد كونه فهو كائن فى الوقت الذى أراد حدوثه فيه. على الوجه الذى أراد كوزه عليه. 
وكل هالم يرد كونه فلايكون» سواء أمر به أو لم يأمر بد" 


زيما تكون عبارة اللإمام الغزالى أكثر تتعنيدا للمعنى. وصور يشرح معنى الارادة. 
فيقول: «وقد قام الدليل على أن الله تعالى عالم؛ وأنه مبدئ العالم... وثبت علمه به | 
العائم) وعلمه تعالى بالمعلومات» في ما كان أو يكون؛ على وثيرة واحدة... فتنقسم 


.81 إقبال/المصدر نغه:‎ )١( 
عبدالقاهر اللبغدادي /اصول الدين:4/؛ دار الفكر» 1411م لؤخام.‎ )3( 


هت 


المعلومات في حقه إلى ما يكون؛ وإلى ما كان. فكل ما يكرن فهو في القوة: وما كان 
فقد خرج الى الفعل... وإذا تفرر هذاء فككل ما هو فى القوة: سيكونء فالرب سبحانه 
ونان كرو دعم رشو نان ليوات على « ادرف اطلام فى بابق عار 
ما سبق به العلم. فاطلاق الارادة في هذا المرضع على معنى أن 5 ونظم 
القياس: كل مراد معلومء و كل معلوم جار على ما أراد الله تعالى؛ وكل مراد جار على ما 
علم الله تعالى. وإذا صع أن يكون العلم علة المراد الذي في القوة» فما هو بالفعل تابع 
لما هو في القوة» والامر ظاهر. فما خبرج الى الفعل؛ فنفس حدوثه دليل على إيقاع الله 


تعالى له. وإيقاعه له هو المطلوب ب: الارادة تابعة لعج" 


ولاتخفى مطابقة هذه الرؤية لجوهر نظرية التخطيط الالهي المتقدمة» والدعامة 
الاساسية فيها. 

هذا المعنى هو الذي استبطنه إقبال فى عبارته الوجيزة المتقدمة, لينقّده من زاوية 
اخرى. ناظرة الى حرية الذات الالهية. وليس الى العلم الألهي وحده؛ على الرغم مما 
يتظمنه هذا المعنى من صدق في تصوير إحاطة الله تعالى بالعالم» فهو يرى أن: «هناك 
شيء من الصدق في هذا التصورء لكنه يوحي بأن العالم عالم مغلق» بأنه مستقبل مقررء 
وتفدير سابق غير قابل للتغيير. وهي تشبه قضاء وقدرأ أعلى؛ عيّن اتجاهات قوة الل 
الخالقة تعينا لا رجعة فيه 

ان تصورنا هذا كما يرى إقبال ‏ يثبت من غير شلك علم الله السابق بالحوادث التي 
تقع في المستقبل. لكن لا خفاء أننا نفعل ذلك بانتقاص حرية الذات الالهية 
واختارها»”". 


)١(‏ أبو حامد الغزالي /معراج السالكين. مين (مجموعة رسائل الإمام الغزالي): 5 -84 ؛ منشورات محمد علي بيضون 
-دار الكب العلمية؛ بويت له بس 
(5) إقبال /تتجدايد التفكير الديني في الاسلام: 537 -47, 


ه١‎ 


«العلم الااستطرادي»): ومعتاة أن علم الله بالحوادث اهو علم حادتث, يدور حول 
(غير) متميز عن الذات؛ مفترض وجوده فى حد ذاته مواجه للذات التى تعلمهع'". 

هذا الرأي قال به القليل من قدماء المتكلمين» كما تنسبه اليهم المدونات المحفوظة 
اللاحقة؛ فنسبه أبو منصور البغدادي (ت 56)ه) إلى: الزرارية؛ أصحاب زرارة بن أعين, 
من متكلمي الامامية (ت ١٠٠هاء‏ والى الجهم بن صفران'' (1:6ه)» الذي تنسب اليه 
مقولتا «الجبر» و«التعطيل في الصفات». ونسبه غير واحد الى هشام بن الحكم, الامامي 
(ت 4ه" ”. فيما نفى الشيخ المفيد صحة هذه النسبة الى هشام بن الحكم, واصفاً قوله 
يتظمن نفي ذلك عن زرارة بن أعين وأضحاية أ رشا مظيفاً: أن هذا هو مذهب الجميع 
المتسبيينة الى التو سحريدا. لم يسكثني منهم: «الجهم بن صفوان من المجبرة وهشام بن 
عمرو الفوطى من المعتزلة»'". والأخير توفى فى القرن الثالث. 


وأبا كان» فهذا الرأي معروف منذ بدايات علم الكلام؛ وإن كان منسوباً الى أفراد 
وليس الى مدارس كلامية. 


غير أن اقبال لديه زيادة تصور لم يُعرف عن أي واحد من هؤلاء يقترب فيه من 
مائر المدارس الأسلامية» ثم يعود ليختلف علنهاء محققا النسق المنسجم مع المعنى 
الذي اخمتاره للغائية. فهو يرى: «أن المستقبل يوجده من غير شك» وجوداً سابقاً فى 


.4١ ثفيه؛!‎ ردصملا/لابكإ)١(‎ 

(1) عبدالقاهر البغدادي؛ أبو منصور/اصول الدين! 04 

(5) براجع: اهيبي إسير اعاام اللبلاء ٠١‏ : 2814 ترجمة هشام بن الحكيء وايما ففل الله الزنجائي؛ وواعظ جر ند ابي / 
الحواشي والتعليقات على أرائل المقالاات للشيخ المقيد؛ ملحن بكناب أوائل المقالات: 108., مكلة مؤلفات الشيخ 
المقيد (4): دار المقيدط 7 ا غاعه؛ 6أام. وفى تاريخ وقاة هشام اختلاف كبير. 

(غ) ممحسك بن محمة. الغدادى (المفيد) /أوائل المثالاات: 0ت ؛ سليلة مؤلفات الشيخ المقدء دار المقد: لآ 1اغافء 
لذ أم. 
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الكل المتكامل لحياة الله الخالقة. لكنه يوجد وجوداً سابقاً بوصفه امكاناً محتماتٌ أي 
بالقوةء لا بوصفه نظاماً مقرراً لحوادث لها شكل معيدي”" 

يدرك إقبال أن هذا يعني وجرد ذوات لها القدرة على الفعل التلقائي؛ ومن ثم 
يكون فعلها غير متنبأ به: الامر الذي يتضمن تحديداً لحرية الذات المحيطة بكل شيء. 
لكنه يرى أن هذا هو من محض مغيئة الذات الالبية وليس تقزوقا عنم اف الخارت. 
بل نشأ عن حريتها الخالقة التي شاءت أن تصطفي بعض الذوات المتناهية لتقاسمها في 
الحياة والقدرة والاختيار. فالق ران الكريم يصور الطبيعة تصويراً واضحاً محدداء بوصفها 
عالمأ يتألف من قوى يتعلق بعضها ببعض. 

وعلى هذاء فالر ان يعتبر قدرة الله المطلقة وثيقة الاتصال بحكمته الالهية. ويعكس 
أن قدرة الله غير المتناهية تتجلى؛ لا في ماهو متعسف. وإنما في المتواتر» المتارد» 
الخط 7 

هذه الصورة نتسع للنفس البشرية» من خلال ما تصفه من علائق ضرورية بينها وبين 
أفعالها. فالشعور بالكدح الموجود في التجربة التي تتضمن الفعل القصدي: وما الاقي 
من نجاح بتحقق غاياتي» هو الذي يقنعني بكفايتي من حيث أنا علة شخصية. 

هذه الحرية التي للنفس في تصرفها الشعوريء تتبع المعطى القراني القائل بنشاط 
النفس. وهناك إيات واضحة الدلالة فى هذا البعقى وختوها لامر ادف 

(وَكل 0 م 00 من شاء قَلبؤْمن ومن شاء فليكفر). 

(إن أحمتم حتت لانشكُمْ وإ أسائم قُلَها) ٠"‏ 

الحرية الانسانية؛ إذن» وقدرة الانسان على الخلى والابداع والابتكار» هي جزء 
المشيئة الالهية» وتحدقيق لهاء وليست خروجاً عليهاء يقف فى عرضها ويحد من حريتها. 


(1) إقبال /المصدر السابى: 351 
(؟) قيال بالمصدر نفسه: 46. 
(*) إقبال /المصدر نفسه: 5؟1:1؟١.‏ والإآبتان ‏ على الترتيب - هن سورتي: الكيف 55/خ ا والأسراء لارلا1. 
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الحرية الانسانية هذه طبعت اللحظة الاولى في عمر الإنان الأوّل؛ آدم؛ كما 
يعرضها القرآن الكريمء من أجل بيان ارتقاء الإنسان من بدائية الشهوة الغريزية؛ الى 
الشعور بأن له نفساً حرة» قادرة على الشك والعصيان. أما الهبوط الذي تبع هذا الشعور 
فليس يعني أي فساد أخلاقي» بما هو انتقال الانسان من الشعور البسيطء الى ظهور أول 
بارقة من بوارق الشعور بالنفس. وهو نوع من اليقظة من حلم الطبيعة؛ أحدثتها حفقة من 
الشعور بأن للانسان صلة علّية شخصية بوجوده. 

فالمعصية الاولى للانسان كانت. بنظر إقبال؛ أول فعل له تتمثل فيه حرية الاسختيار, 
ولهذا تاب الله على 1دم'". 

فالحرية شرط في العمل» خيرأ كان أو شراً؛ فعمل الخير لايمكن أن يكون قسرأء بل 
هو خضوع عن طواعية للمثل الأخلاقي الاعلى. خضوع ينشأ من تعاون الذات الحرة 
ورضى. والكائن الذي قدّرت عليه حركاته كلهاء كما قلترت حركات الآلة» ١ايقدر‏ 
على فعل الخير. 

من ناحية أخرى» فان حرية اختيار الخير تقتضي كذلك حرية اختيار عكسه. 

ولما كانت المشيئة الالهية هي التى اقنضت ذلك؛ فهذ! دليل على ما لله من ثقة 
بالانسان. ولقد يقي على الانسان أن يبرهن على أنه أهل الثقة'". 

وهككذا فان المشيئة الالهية ستخذ هنا المعنى المعاكس ذلك الذي درج عليه علم 
الكلام التجريدي؛ والذي يفرغ كلمة «الخلق» محتواها ويسليها معناهاء «فليس لهذه 
الكلمة معنى في نفوسنا إل لأننا نقدر نحن على الابتكار والابداع» ”. 

وبهذا يكون التاريخ حركة حرة سبدعة» قائمة على حرية الاختيار الانساني» وما 
للحياة من ملقائية. 


(١)إثبال‏ /المعدر نفه: 89 
)5 إقبال /المصدار نقميه: ١٠أ,‏ 
(5) إقبال/المصدر ننسه: 5 


أما إسناد كل شيء الى القضاء والقدر فهو عائد الى جذورء بعفبها فلسغى وبعضها 
سابع دالا انها تتمحور في ما طرأ من الضعف التدريجي على قوة الاندفاع الحيوية 
التى أمد الاسلام بها المؤمنين به في مراحله الاولى. وبعيارة واحدة فان الاعتذار بالمَضاء 
والقدو عن غات «المسلم الشسعيف» أما المؤمن القوي «فهو بنفسه قضاء الله الغالب» 
وقدره الذي لاير دغ'". 

إنئا عندما ننظر الى الطبيعة بما فيها من تلقائية, والى الانسان بما يتمتم به من حرية 
واختيار وقدرة على الابداع والابعكار إنما ننظر الى المشيئة الالهية التي اقتضت ذلك. 
تلك إذن هي اسنة اللهه التي تتجلى فيها حكمته, 

لذا يرى إقبال أن هذا الرأي حول الطبيعة «يضفى على العلوم الطبيعية معنى روحياً 
جد يدأ فالعلم بالطبيعة هو علم بسنة الله. ونجن فى ملاحظتنا للطبيعة إنما نسعى في 
الحقيقة وراء نوع من الاتصبال الوثيق بالذات المطلقة. وما هذا الا صورة اخرى من 


ليق 
عور العبادة) 5 


الانسان والحضارة في فكر إقبال 

فى أشعاره الحكمية يب إقبال العديد من المقاطم الفلفية» سكي ذخا نواه ل 
صورة متسجمة؛ توحدت فيها روحه المؤزمنة العارفة بمنهجه التجربي العلمي في النظر 
الى العحياة؛ فصاغت بلغة الشعر الوجيزة المركزة» رؤى فلسفية متماسكة, عن الانسان 


ذعق 


والتخضازة واسرارها ‏ 


(١)البان‏ ود جري السذاهب الكبرى في التاريخ: 11597: أبر الحسن الندوي'روائع إقبال:8. دار الفلم للنثر والترزيع؛ 
-“ و 4758له 001 1م. 

(؟) إقبال /المصدر السابق: كنا 

(5) نعستمف فى هذه الفقرة دراسة الندوي الوجيزة لشعر إقبال؛ في كتابه (روائع إقبال) والتي نركزدت حول دواوين إقبال 
العلا (أمرار حودي؟ و(جاويد ثامة) و(جناس جبريل). 


ءادها 


يرى إقبال: «أن ملبعم العموة ومصدرها هو الدين0”". ذلك عندما يتسكن الدين من 
القلب. فيملؤه بالحب الصادق؛ حرارة هي سر الحركة والانطلاق. وصدق عاطفة 
وحنان» هو سر النجاح وضمان سلامة الحركة وصفاء ثمراتها. والقرآن هو مصدر 
الاثهام لذلك الحب الصادق, فالقرآن ليس كتاب هداية وحسبء بالمعنى الدارج 
للهداية» بل هو كتاب عمل حين تكون الحكمة الهادية مفتامح العمل من أجل صناعة 
الحياة ورقيها. 

القران: نه يفشي ارا تكون الحياة)' ". 

«إنّه يحتوي على جدود الشعوب والامم؛ ومصير الانسانية»'". 

«إذا دخل في القلب» تغير الانسان. وإذا تغير الانسان تغير العالم»”*, 

إن ما حققه العالم الاسلامي من مجد في عصره الاول» إنما حققه بالقوة التي 
استمدها من القرآنء لذا رأينا إقبال وهو يقدم المصحف الشريف هدية لنادر خان ملك 
أفغانستان» يقول له: «إن هذا القرآن سند أهل الحق.. في ضميره حياة وروح.. تندرج 
في بدايته النهاية.. به فتح على باب خخيبر»!©6 

أما عندما «فقد المسلمون سورة الحب الصادق» ونزف منهم دم الحياة فقد أصبحوا 
هيكلاً من عظام؛ لا روح فيه ولا دم»'". ذلك أن الحضارة؛ أي حضارة؛ مهما تمكنت 
فى جواتبها المادية» إذا ما افتقدت ذلك الحب الذى يصنعه الايمان. فانها ستفقد 
الغايات الصالحةء فتصبح مهددة بالانهيار» أو الانتحار" . 


)١(‏ أيو الحسن على الحمتي التدوي/ روائع إقال: غم 
(7)الندويبروائم اقبال: 4 1. 

(") الندوى /المصدر نفسه: ؟1١,‏ 

(؟)التدوي المصدر نفه: ؟5١.‏ 

(8) التدوى بالمصدر نفسه: 8؟١.‏ 

(١)التدوي‏ /المصدر نفه: ؟لىر 

(7)الندوي/المصدر ننه: ,٠١١‏ 


د 


هكذا تبدو الحضارة الغربية فى نظر إقبال» لذا فهو يتنبأ بمستقبل مختلشء يعود فيه 
للامة الاسلامية مجدهاء فهى على طريق اليقلة والتنبه الى مصادر قوتها. 

يقف إقبال على نهر قرطبة «الواديى الكبير» فيخاطبه قائلاً: «إن على شاطئك؛ أيها 
النهر العزيز. 

يرى في مرآة المستقبل عصراً لايزال فى طيات الغيب.. 

يرى عصرا قد بدت تباشيره وظهرت لطللائعه لعينه» 

ولكنها ما تزال محجوبة عن أعين الناس. 

لو كشفت الغطاء عن وجه هذا العالم الجديد. 

وبحت بما في صدري من أفكار وأسرار» 

00 57000000-6 00 

تشق ذلك على اورباء وفقدت رشدهاء وجن جنونها» : 

هذا المستقبل يعم الشرق بأسيره؛ بعد أن انتقلت اليه من الغرب الكثير من مفاتح 


النهضة المعاصرة. وتعلم منه كيف ينهض بوجه أسياب الجمود والتخلفء بل كيف 
بنهض برجه الغرب نفسه. كقوة مهيمنة غاشمة» تكشفت نواياها تجاه الشرق. 

لقد نجحت اوربا في قطع الشوط الاول من شوطي النهضة الانسائية الشاملة عندما 
أتكرت الوسائط بين الله وبين العبد. وثارت على الاحتكار الديني الذي مثلته الكنيسة 
اللاتينية في ارون الوسطى؛ وألح عليه رجال الدين والكهنوت. وثارت كذلك على 
الحكومات المستبدة» فأحسنت. لكن خذلها التوفيق في قطع الشوط الثاني» شوط 
الاين ”7 الذى يبدو الشرق عامة عفنا لد 


.47 الندوى /المصدر نفسه:‎ )١( 
,1 51 (9)الندوى/المصدر نفسه:‎ 


إل الشرق زأخر بالعوة والانتاج؛ وتبدو فى هذا المخيط الهادي مولحة قوبة 0 
العالمء وتزلزل أوكار الفساد والاستبداده'". 


ولهذ! الاستشراف مبرراته في الواقع الغربي أيضاًء إذ «تغير العصر وأوضاعه. 
وتكشفت أسرار اوريا وما كانت تضمره وتبيته للشرق؛ حتى أصبح فلاسفتها ودهاتها 
وزعماؤها في حيرة من أمرهم. لقد أفلست السياسة الاوربية وأخفقت أساليبها القديمة 
وأصبح العالم يبغض الامارة الملوكية؛ وثار المجتمع على الافراد والسلاطين. لقد انتهى 
دور الرأسمالية والثراء الفاحشء وانتهت هذه المسرحية التى مثلها الملوك وأبطال أل 
ليلة. لقد تخطت اليقظة العالمية الى شعوب معروفة الكل والسيات العميق» وتدفقت 
عون حال عنالا ا وتهات جالونينا وفاران لأشراق جناي" 


إن وجود أوربا الثقبل فى عالمنا كان كافياً لأن ينبهنا الى مصادر قوتنا: :إن عاصفة 
الغرب قد أعادت المسلم الى الاسلام, فإنما تتكون اللآلئ في البحر المتلاطم الهائج. 
ولقد ددا لابيبا الحياة في الشرف. وشيرىق الدم الغائر فى عروقه الميتة... إن المسلم 
سيمنح من الله الأبهة التركية؛ والذكاء الهندي. والنطق العربي» ". 

هذه النبوءة تحققت بعد إقبال قريبء بالفعل» فى حركات المتحرر الواسعة التى عمت 
بلدان الشرق وأمريكا اللاتينية أيضاء فكانت العقود الثلاثة التالية توفاة إقبال هى العقود 
صدق قراءته للمستقبل القريب. أما التراجم الذي حصل بعد التحررء فله أسبايه التى لم 
بعاصرها إقبال. 

لقد تحدث بيقين عن استجابة الشرق لتحدي الغرب واستفزازه؛ كاشفاً عن عامل 
جرهري من عوامل تحريك التاريخ» وتجديد أوجه الحياة. 


(١)الندوى/المصدر‏ نفه: ١١١‏ 
(1) الندوي /المصدر نفه: لم١٠ ,٠١9/-‏ 
(5)التدوي/المصدر نفه: ثلا من قصيدة لاقيال بعنوان (طلرع الاسلام). 


لت 


دورة الحضارة: في مقاطع مكثفة المعنى» مبئوثة في أشعاره» يتحدث إقبال عن رؤيته 
في دورة الحضارة؛ وبعض أسرار بقائها وانهيارهاء مستلهماً ذلك من نظرته الى مجرى 
التاريخ» ومن المعاني التي زخر بها القرآن؛ الذي رأى فيه إقبال كشفا عن حظوظ الامم 
ومصائرهاء وعن سر تكون الحياة. 


في البدء. لكي تكون الدولة صالحة؛ فلابد أن تكون السياسة فيها في خدمة الدين: 
دفاذا تلت السياسة عن الدين صارت مما تاقعاً.. 


وإذا كانت في نخدمته صارت ترياقاً راقيأ»'''. 

أما طبيعة الممالك الكبيرة فانها تبدأ عادة بعزيمة قوية» تجسدها روح قتالية عالية. 
ثم تنتهي الى ترف وفساد وفتور مؤذن بهلا كها: 

«تعال البنك عن مصير الامم وعاقبتها., 

سنان ورماح أولا.. 

ولهو وغئاء ا 


5 0 0 5 1 قوف 
ذلك أن طبيعة «الملو كيةا: «أنها تتحول بين يوم وليلة الى جنون أو مجون' 5 00 
ومجون يمثلهما طيش الحكام وطغيانهم الذي يفتت مقومات الحضارة ويدمرها: 


«إن تاريخ الامم يشهد منذ الازل: 
أن سكر القوة ونشوة الحكم خطر في خطر 


(١)الندوي/7المسدر‏ نفسه: .١1148‏ 
(7)الندوي/المسدر نفسه: 156, 
(5)التدوي/المصدر نفه؛ 186, 


3؟ه2 


إنه سيل جارف يكسم العقل والفكر والعلم والمعرفة والفن والصناعة... 
ويجعلها هياء منثورا... 

انظر كيف خرق جلكيز نان والاسكندر رداء الانسانية 

وهتكا ستر الحشمة. ولباس الكرامة 

واننينها الكقوا وم اذا وغرار أ0 1 

ذلك العبث الكبسر وما يرافقه من مجون وترفء سيضع الدولة على حافة الهاوية؛ 


بانتظار عقاب خارجي على يد جيوش غازية؛ تدقع بها الى قلب الهاوية. هذه هى سنة 
التاريعخ التي أودعتها المشيئة الالهية طبيعة الحياة: 


«وما ذلك التيمورء أو جدكيز سان 
تعضاها فى سدية القدرة الالهيق”". 


هذه هي الصورة الاجمالية التي يقدمها إقبال عن التاريخ حين يتجسد في الواقع. 
بعد تلك الصورة المفصلة عن التاريخ كفكرة. 


خلاصة مقارنة: 
يتلخص من كل هذا أننا أمام نظرية ثانية؛ نظرت الى الحياة بما هي وجود واقعي 
متحرك. فرصدت متغيراته من خلال ما بينها من ترابط عضوي ملافا للنظرية المتقدمة 


.١18 الندوي/المصدر نفسه:‎ )١( 
.١86 الندوي /المصدر نفه:‎ )١( 


فى المبحث الاول من هذا الفصلء التى نظرت الى متغيرات الحياة على أنها تجليات 
لصور مرسومة منذد الازل. على هذا النحوء وفى هذا الآن والمكان. 

نظرية ترى أن الستقبل هو إمكان يترشح عن العلائق المتحققة بالفعل. أي هو 
الغاية الى نتجه نحوها الحركة فى آن من الانات؛ حتى ينتقل من وجود بالقوة الى 
وجود بالفعل» لنكون في إزاء حركة جديدة يترشح عنها إمكان جديد» أي مستقبل 
جديد» تتجه صوبه الحركة. وعلى هذا النحو يكون التاريخ ديمومة, ومسار يرسم 

خلافاً للنظرية الاولى؛ النى رأت أن المستقبل مرسوم, في كل آناته» منل ابتدأ 
الخلق؛ وأن حركة التاريخ ما هي الا تجليات لما هو مرسوم وفق خطة محددة؛ قد تم 
تعييتها أزليا أيضاً. 
كاه نتوالة لهوادت لأبن أن تقع على هذا النحرء فى هذا الآن. لأن الله أراد ذلك. 
وفق خطة رسم تفاصيلها الكاملة منذ أن خلق المخلق. 

وببدو فى الاخرى حركة متجددة؛ وديمومة خلاقة؛ لما هو جديد ومبتكر. 

تاريخ يصنعه الله تعالى» بكل تفاصيله» يكون دور الانسان والطبيعة فيه دور المنفذ 
للخطة المملاة عليه واللوح الذي تظهر عليه تجلياتها. 

وتاريخ يصنعه الانسان والطبيعة» بما منحهما الله من مزاياء وما يمدهما به من قدرة 
واستعداد. 
والحاة فى تلقائيتها» وبمن الآيمان بعدرة أبله وارادته «قالروحي والزماني 2 الاسلام 
لايشكلان عالمين منفصلين. وطبيعة النعل؛ مهما قدر لهذا الفعل أن يبدو دنيوياء تكون 


محتومة بالموقف الروحى: الذي يكون موقى الفاعل الذي ينجره... والحقيقة النهائية ‏ 
وفقاً للقرآن هي حقيقة روحية؛ وتكمن حياتها في فاعلية زمانية. 

والروح تؤ كلد ذاتها من خلال الطبيعي والمادي والدنيوي. 

وكل هذه الرححابة في المادة؛ تشكل الحقل الذي تحقق فيه الروح نفسها. 

لذلك فإن لكل شيء صفة مقدسةء كما أفصح عن هذا الرسول الكريم بعبارة رائعة: 
ملت ل ال من مسجدا وطهوراً)»' '. 


)١(‏ إقيال / تجديد التفكير الدبني في الاسلام: 198. والحديث أخرجه: البيهقي: أحمد بن الحسين بن على / المتن 
الكبرى ؟: **ك. 454 دار الفكرء بيروت. 
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الممبحث الثالت 


علم الستن الالهية 
مدرسة العرونُ الوثقّى 


الطريق إلى علم وفلسفة التاريخ: 

إن أهم ما يميز فكر السيد جمال الدين الأفغاني» وهو يؤسس لمشروع نهضة إسلامية 
حد يئةء أنه لم يقصر خطابه في حدود الاصلاح الديني والسياسي وفق الاساليب المعهودة 
بين المصلحينء التي تتناول المشاهد الظاهرة في صورتها الراهنة. وإنما أدرك أن 
للاصلاح جذوراً بعيدة الغور؛ وأن الواقع المعيش هو حصيلة لعوامل عديدة تضافرت في 
صياغته. ينتمي أهمها وأكثرها خطورة إلى الماضي القريبء والآخر المتصل ب وهكذا. 
ليكتشض أن المعرقة بالتاريخ وصيرورته هي المدخل الوحيد للاصلاح: للنهضة: لبناء 
حضارة. أدرك ذلك بعمق» حتى استحوذت هذه الفكرة على معظم مساحة الاعداد السبعة 
عشر من جريدته (العروة الوثقى) التى أصدرها بمشاركة الشيخ محمد عبذه. بل كانت 
هذه الفكرة هي اللباعث الحقيقي لتأسيس هذه الجريدة وبناء هذا الخطاب الجديد في 
العالم الإسلامي؛ بل الشرقي عموماء في حينه؛ كما يلاحظ من قوله في واحد من أول 
خطاباته فيها: «سيأتي فى نخدمة الشرقيين» على ما في الامكان؛ من بيان الواجبات التي 
كان التفريط فيها موجباً للسقوط والضعف ... وتوضيح الطرق التي يجب سلوكها لتدارك 
مافات» والاحتراس من غوائل ماهو آت ... ويستتبع ذلك البحث قي أصول الأسباب 


ومناشئ العلل التي قصرت بهم إلى جانب التفريط» والبواعث التى دفعت بهم إلى مهامه 
عحيرة غميث فيها السبل واشتبهيت بها التعنادت”- 


فلكل ظاهرة تاريخية علل أننجتهاء ولكل حال صارت إليها أمة من الأمم بواعث 
دفعت إليهاء فإن نظرة عامة إلى أحوال الأمم عبر التاريخ ترينا أن «كثيراً من الأمم لم 
تكنء ثم كانت» وارتفعت ثم انحطت؛ وقويت ثم ضعفت» وعرت فر ل ولكل 
ذلك علل وأسباب. فهل يمكن الافادة من ذلك شيئاً؟ إن أهم ما نعرفه هو حقيقة أن 


8 
«لكل علة دواء»” ١‏ 


لكن معرفة الدواء لاتأتي إلا بعد معرفة تلك العنل والأسباب” ". وهذا لايعني سوى 
نو اديعب علي نما لاض الساريبالكيد ورصرفة اللزري: السحطة ريا 
لذلك رأى الأفغاني أن: «العالم الانساني كتاب المعتير ... أول ما يفيدنا النظر فيه: وقوفنا 
على أحوال الشعوب في أطوارها المختلفة أقوارمانالعدلة ... التكتشف] ما هيأه الله 
من اللأسباب التي تتبعها أحوال الأهم في صعودها وهبوطهاء!*. 

وهذا ما كشن للأفغاني عن الفائدة الأهم من التاريخ, والتى تلقل التاريخ من ميدان 
الرواية والمعرفة العامة: إلى ميدان العلم والفلسفة: «إن للتاريخ علماً فوق الرواية» عنى 
بالبحث فيه العلماء من كل أمة؛ وهو العلم الباحث عن سير الأمم في صعودها وهبوطهاء 
وطبائع الحوادث العظيمة وخواصهاء وما ينشأ عنها من التغيير والتبديل في العادات 
والأخلاق والأفكار؛ بل في خصائص الاحساس الباطن والوجدان.» وما يتبع ذلك كله 
من نشأة الأمم وتكوّن الدولء أو فناء بعضها واندراس أثره»”". 


)١(‏ جمال الدين الأففاني ومحمد عبده /العروة الوثقى: لاله دار الكتاب العربي؛ بيروت؛ ط 21 1584 ها 19170 م. 
(؟)العروة الوثقى: 21. 

5)العروة الوثقى: 21. 

(2) العروة الوثقى: 20, 

(8)العروة الوثقى: 7؟1. 

(5)العروة الوئقى: 37. 


لق 
لعفا 
ع 


فالتاريخ علمء علم يتجاوز الصلة بعلم السياسة؛ إلى صلة وثيقة وأكيدة بعلم 
الإجتماع وعلم النفس؛ وهو غلم قرامه قوانين» وهي قوانين ثابتة لاتتبدل: وإليها ترجع 
كل الأحوال والأطوار التي تمر بها أمة ويكون عليها مجتمع: 

«لحياة الأمم والدول أدوار وآجالء ولحدوثها وتكونها وتعاليها ثم توقفها 
والتحطاظينا أشيات وعوامل .مقي منعف: نا كان غببا ف الصعرةة بحل الوبرط 
والانحطاط»؛ ومتى زال ما كان سبباً في السقوطء خملل العغرد 5 قاعدة هي بحكم 
اللازم اللو 


قوانين التاريخ في القرآن الكريم: 

إذا كان للتاريخ قرانين مسؤولة عن تنظيم حر كته وتحديد وجهته» تمنحه معالم 
وأضبحة. وتيتعد به عن العبثية واللاجدوى؛ وعن الجبرية التى تلب معنى الارادة 
والاختيار» فإن ذلك كله مما أرشد إليه الله تعالى» وحث على الاهتداء إليه كقوانين 
تعالى في خلقه؛ الحكمة التي جعلت للمجتمعات الانسائية نظاماً ثابتا مسحدد المعالم: 
تهتدي إليه في نظم حياتها وبناء كياناتها وحشاراتهاء على أساس من حرية الارادة 

أدرك الافغانى هذاء وإليه يعود الفضل في اكتشافه والحث عليه؛ ليكون منلْ الآن 
اتجاهاً جديداً في فهم التاريخ. يستمد قوانينه» وقبل ذلك الفكرة الجوهرية في وجود 
هذه القوانين» من الشرآن الكريم مباشرة. 


يقول الأفغاني: «إن الله تعالى برحمته قد وضع لسير الأمم سنناً متبعة» ثم قال: (ولن 


(1)الد كترر محمد عمارة / حمال الدين الأفغانى الأعمالى الكاملة كاكلا ؟أتبذها عن فسعمك باشا المخزومي / 
خاطرات جمال الدين الأففاني: .,1٠٠١‏ 


نت ؟>ه 


0 


550 ل م اي د اه 0000 
أساس الحكمة البالغة, 


إن الله لايغير ما بقوم من عزة وسلطان ورفاهية وخفض عيش وأمن وراحة؛ حتى 
بغير اولئك القوم ما بأنفسهم من نور العقل وصحة الفكر وإشراق البصيرة» والاعتبار 
بأفعال الله بالأمم السابقة: والتدبر في أحوال الذين حادوا عن صراط الله فهلكوا وحل 
بهم الدمار ثم الفناء» لعدولهم عن سنة العدل وخروجهم عن طريق البصيرة والحزم 
والحكمة. حادوا عن الاستقامة في العمل» والصدق في القول؛ والسلامة في الصدور. 
والعفة عن الشهوات. والحمية على الحى والقيام بنصره والتعاون على حمايته .. إفلما] 
اكبدو ا الاعواء الباطلة؛ وانكبوا علي الشهوات الفانية» وأتوا عظائم المنكرات» خارت 
عزائمهم؛ فشحُوا ببذل مهجهم في حفظ السنن العادلة ... فأخذهم الله بذنوبهم وجعلهم 
عبرة للمعتبيرين)!". 

من هذا النص الطويل تتكشف أمامنا المزيتان الأساسيتان لهذا المنهج؛ ذكرنا أولاهما 
آنفأء وهي استلهام الفكرة وبعض مصاديقها كقرانين عامة من القرآن بشكل مباشر؛ أما 
الثائية فهى العودة إلى التاريخ لاكتشاف هذه القوانين ونظائرها وطبيعة عملهاء من أمثلة 
التاريخ» من خلال إدراك الحث القرآ: ني الصريح على هذا الأسلوب؛ كما في قوله تعالى: 
059 ' سيروا في الأرْض فانظروا كيف كان عَاقَبَةُ الذينَ من قبل)7". 

تقول العروة الوثقى: إن كان ابرق ع اكه رخف يكن الوسر لد طللة 
وأسبابه إلا بعد معرفة عمرهاء وما اعتراها فيه من تنقل الأحوال وتنوع الأطوار؟,!*) 


(١)سورة‏ الأحتراب: تسرينة 

(؟) العروة الوتفى: 111-975 محمد باشا المخزومي / خاطرات جمال الدين الأفغائي: 48 الدكتور محمد عمارة 
/جمال الدين الأفغاني ‏ الأعمال الكاملة ؟: .8١‏ 

(!) سورة الروم: با كورة 

() العروة الوثقى: 2ده, 


وعندما تشخص العروة الوثقى بعض «علل الخراب» في الأمة الإسلامية؛ تعود إلى 
لغة التعميم العلمي القائم على الملاحظة والاستقصاءء عقر «هذه علل اللخراب فى 
ككل ايف لظي الاق أن لامعمى عدا مق ذاه كون الإنسان إلى الآنه ولم 
ل .. (قل ؛ سيرٌوا في الأرْض 
فانظَروا كف كان 0 ؛' الْذين + من قبل),”". 


لعد أدرك رائدا هذه المدرسة. الأفغانى ومحمك عبد أنهما أمام علم حجدابك 
مكتمل المعالم. فهناك: 
-١‏ إن الله تعالى جعل لسيرورة التاريمخ وتغيير الحياة الاجتماعية قوانين وسناً. 


١‏ - إن هذه السئن ثابتة؛ لاتتغير و«لاتختلف باختلاف الأممء ولا تنبدل بتبدل 
الأجيال؛ كسنة الله تعالى في الخلق والايجاد؛ وتقدير الأرزاق» وتحديد الآجال»”". 


+ .إن هذه القوانين» بتاء على النقطة السابقة» هي قوانين عامة» تتحقى أحكامها 
وتظهر نتائجها كلما توفرت شروطهاء أي عللهاء فهي قوانين قابلة للتعميم في كل مكان 
وكل زمان: في كل مجتمع وكل جيل من أجياله. 

ومن هنا أطلق الشيخ محمد عيده دعوته إلى التأسيس لعلم جديد؛ يضاف إلى 
العلوم التى استمدها الفكر الإسلامي من القرآن الكريم» كعلم الفقه. وأصول الفقه. 
وعلم الكلام: ونحوها. هذا العلم الجديد هو العلم الذي يعنى بالبحث في سنن الله تعالى 
ني خلقه: بكل ما يستوعبه ذلك من تفاصيل» ولك أن تسميهء كما يقول الشيخ عبده: 
اعلم السئن الالهية؛ أو ا الاجتماع الديني؛ أو «علم السياسة الدينية» فلا حرج في 
ا 


(١)العروة‏ الوثيمي: .٠١8‏ 
(1)العروة الرتمي: ا 
(؟) محمد هيشور / سنن القرآن في قيام الحفارة ومقوطها: 4 المعهد العالمي للفكر الإسلامي» عل القاهرة» 1435 م. 


اه 


يقول الشيخ عبده في دعوته هذه: «فيجب على الأمة في مجموعها أن يكون فيها 
قوم يبينون لهأ سنن الله فى خخلقه؛ كما فعلوا في غير هذا العلم من العلوم والفنون التي 
أرشد إليها القرآن بالاجمال وقد بينها العلماء بالتفصيل عملا بإرشاده» كالتوحيد: 
والأصولء والفقه)"" 


فالمراد من هذا العلم هو سبر التاريخ في دراسة تأملية» لغرض اكتشاف تلك السنن 
(القوانين) التي تفعل فعلها في حركة التاريخ؛ وفي نشوء الأمم وارتقائهاء وفى انحطاطها 
ل ا 
وفق أنساق ع فكأئه 0 اليعيدة المتعدة 0 أو الماء ري 00 
أو أنه ذلك المسير المستمر الذي تحوطه جملة من القوائين الهادية والمتحكمة بوجهته. 

وعندما تأتى الدعوة إلى التأمل فى هذه (السئن) فهى إشارة بمستوى النص على 
إمكان اكتشافها والتعرف عليها من ناحية» وإمكان الإفادة منها والاهتداء بها فى توجيه 
مسيرة الحياة المعاصرة» من ناحية أخرى. 


وهذا المعنى بالذات يكفي لوحده في ترسيم التصور الاإسلامى لدور الإنسان فى 
الحياة والتاريخ» على نحو مغاير لما تطرحه بعض المدارس الكلامية من معتى المشيئة 
الذي يلب الإنسان فاعليته وإرادته, سواء وفق التصور الجبرى المحضء أو وفق 
التصور الاشعري. فهذا المعنى المتضمن في التعيير بالسنن. تؤكده آيات قرانية كثيرة 
المصير الذي يلحقه. خيراً كان أم شرأ' 

هذا النصس الذي جاء كارا لدغوة الشيخ محمد عيده؛ هو الإشارة الأولى التى 


(5) اند كور عفت الشرفاوي / فى فلفة الحشارة الإسلامية: ارخا دار التهضة العربية» بير وتء ط ع 42١اه‏ + 11886 م. 
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نقدمها هنا على نجام هذه الدعوة وامتدادها إلى ماوراء الجيل الذي عاصرهاء والذي 
يبتدأ بالشيخ رشيد رضاء الذي نَل دعوة استاذه؛ وسار على هديها وهو يفسر القرآن 
لكريم باحثاً عن هذه السئن في مضائّهاء كما سيأتي ممختصراً. ومنذ ذلك الجيل أصبح 
هذا المنهج هو المنهج الغالب على وجهة الاسلاميين في تفسير التاريش يؤكد ذلك 
العديد من الدراسات التي صدرت انطلاقاً منه» ودوراناً في إطاره؛ ومنها على سبيل 


المثال لا الحصر: 
١‏ - تفغسير التاريخ / عبد الحميد صديقيء الفصل الاخير منه الخاص بالتعسنية 
الإسلامي للتاريخ. 


-١‏ التفسير الديني للتاريخ/ محمود الشرقاويء الفصل الأخير منه أيضاً. 
-التفسير القر اني للتاريخ / راشد البراوي. 
؛- سنن القرآن في قيام الحضارة وسقوطها / محمد هيشور. 


57 بالتفهدين االإسلامى للتاريخ / عماد الدين خليل» وهى الدراسة التى انتخيناها 
انموذجاء أفردنا لها المبحث الأخير من هذا الفصل. 


هذا غير الدراسات المباشرة التي اتخذت؛ بشكل عام؛ وجهتين رئيسيتين: 


تركزت الاولى حول الكشف عن نماذج من هذه السنئن» في ما يمكن تسميته 
ب «الامتداد البيانزى التطبيقى" لهذه المدرسة. مدرسة العروة الوثمى. 


وأ تحهست الثانية صضوب تأصيل هدا العلم الجدايد؛ والخروج مله بنظريات محل دة6 
فى ما يمكن تسميته ب «الامتداد التنظيري التأصيلى»... 


أولاً _ الامتداد البيائي التطبيقي: 
نتابعه في انموذجين بارزينء نلاحظ من خلالهما التقلة الواسعة والتطور الكبير الذي 


48ت 


ظهر في هذا الاتجاه؛ الذي مثل مرحلته الأولى رشيد رضاء ومثل مر حلته المتطورة سيد 
قطمب. 


1و تسيل رضنا وهو أوّل من مثل هذا الامتداد» لكن لا فى دراسة مستقلة؛ وإنما 


خلال عمله الكبير في تفسير القسرآن. محاولا الكشف عن بعض السنن الالهية. 
التاريخية: كما في هذه الأمثلة المنتخبة: 


: ا (ذلك أن لله لَسمْ يك مير نئمة أنْمَمَها على قَوْم حَتَى 
يغيّرُوا مَابأنفُسهم)"" . يرى أن في هذا النص بياناً «لسنة عظيمة» «من سئن الله تعالى في 
نظام الااجتماع البشري». «يعلم منها بطلان الشبهات التى كانت غالبة على عقول الناس 
من جميع الأمم. ولا يزال جماهير الناس يخدعون بهاء وهى ما يتعلق بنوط سعادة الأمم 
وقوتها وغلبها وسلطانها بسعة الثروة وكثرة ‏ حصى الأمة... أو لأن الله تعالى يحابي بعض 
الأمم والشعوب على بعضها بنسيها وبفضل بعس أجدادها عن غيرهم بنبوة أو ما 
دونها... 

١‏ اا ا ا ل العو لول يام 
قوله تعالى: (إِن الله لا يمير مَا بقَوْم حَتّى يُغيرُوا ما بأنفْسهم)'' . وأشبت لهم أن نعم 
اك ختالى خلنى الأعزاء:والات معرطة قدا وذوانا»باخلدق وهات وعقائد وعرائد 
وأعمال تقتضيها. فما دامت هذه الشؤون لاصقة بأنفسهم, متمكنة منهاء كانت تلك النعم 
ثابتة بشياتهاء ولم يكن الرب الكريم لينتزعها منهم انتزاعاً بغير ظلم منهم ولا ذنب. فإذا 
هم غيروا ما بأنفسهم من تلك العقائد والأخلاق وما يترتب عليها من محاسن الأعمال 
غير الله عندئذ ما بأنفسهم؛ سلب تست منهم)!" 


)١(‏ سورة الأنقال: 38 / ل 
(5)سورة الرعد: 1١١‏ /17, 
)رهد رضا ؛ تفسير البنار لسرم 


+ م 6 


هذا البعد الذي يتنتجه رشيد رضا بلغته التفسيرية؛ هو الذى استنتجه ابن نبى بلغته 
الأخرى. لغة الفلسفة وعلم الاجتماع وعلم النفس. ش 

١‏ - من السئن الإلهية في الاجتماع والعمران البشري: ما تشير إليه الآية الكريمة في 
فول قال؛ (واتفواافتة لاتصي الْذينَ ظَلْمُوا مدَكُمْ خاصّة)”",» فالظلم في الأمم 
بقتضي عقابها في الديا بالضعف والاختلال الذي بفضي إلى الزوال أو فد الاستقلال. 
ومثل هذا العقاب بقع على الأمة بأسرهاء لا على مقترفي الظللم وحدهم منهاء لأن الظلم 
الذي ينتشر فيها دون أن يقاومه أفرادها وجماعاتهاء يعم فساده'". 

عدوا لان بي انض بسر الام للحي وهو المستفاد من قوله تعالى: 
(ولقد كبنا في الزئور من بَعْد الذكر أن الأرض يرنه عبّادي الصالحُو 0 
وعدا نطو ين شل الحم سك درفم الننين عله ناتاه الح قي والعدل 
وسائر شرائع الله وستنه فى العمران. 

أما المتقون ‏ كما يرى رشيد رضا _فهم الذين يتقون أسباب الضعف والخذلان 
والسلاك؛ كاليأس من روح الله والتخاذل؛ والتنازع» والفساد في الأرض» والظلم: 
والفسق» ويتلبسون بسائر ما تقوى به الأمم من الأخلاق والأعمال» وأعلاها: الاستعانة 
بالله الذي بيده ملكوت كل شي والعيو فى التكاووسيعا ععنيف *. 


وعلى هذا النحو سار الشيخ رشيد رضا في اكتشاف السئن الالهية ة في المجتمع 
والتاريخ» في أول متابعة موسعة ة لجهود الرائدين الأولين» في (العروة الوتئقى) وغيرها. 


١‏ -سيد قطلب: سيزداد هذا الامتداد عمقاً حتى يتخذ نمطأ آخرء هو تمط التنظير 


(١)سورة‏ الأنفال: 7176 لم 
(؟)تقسير المثار ؟4:705. 
(1) سورة الأنباء: 71/19٠6‏ 
(غ) تقسير المنار 5١7‏ :8, 


أمم 


الشمولي؛ غير أنه جاء موزعاً على مواضعه في ا سرت 
حول مدلولات الآبة قيد التفسيرء فقد يتقدم ما ينبغي تأخيره؛ ويتوزع ما ينبغي 
تومعوة نو نريها قعل ذلك كله بجية :قطي و التعيل انق حار لدجم هر 
«التفسير الإسلامي لتاريخ؛ على أنه فصل من القسم الثاني من كتاب «خصائص 
التصور الإسلامي ومقوماته' ''. لكن هذا القسم بأكمله مفقود. أو أنه لم يظهر حتى 
الآن على الأقل. والذي يوحى به هذا العنوان» بعد كثافة المادة الموزعة فى تفسيره 
الكبير (في ظلال القرآن) 55 المادة الموجزة انتي كتبها تحت عنوان (في التاريخ: 
فكرة ومنهاج) يكاد يتأكد أنه قد عمد في (التفسير الإسلامي للتاريخ) إلى وضع 
النظرية المتكاملة» مع المناقشات الكافية لمفاصلهاء والرؤى النقدية للاتجاهات 
الأخرى في فلسفة التاريخ. إضافة إلى أنه لم يسبق إلى مثل هذا العتوان في تألين 
مفرد على الأقل: وإنّما اعتمد هذا العنوان بعده بنصه أو بتغييرات طفيفة» كما سبقت 
الاشارة إلى جملة منها. 


إذن بضياع هذه الدراسة سوف يتبقى لديا من فكر سيد قطب التاريخي ما نشره في 
مباحثه التفيرية الموسعة والمتعددة؛ وهو مادة واسعة» قد يأتى بعضها م ؤْكدا للبعض» 
وبعضها مكملاء ويفتح بعضها آفاقاً جديدة» مما يجعل التوقف عند نماذج متكاملة من 
هذه الصور الثلاثة مفيداً في تككوين صورة مركزة لهذ! الجهد المهم. 

في البدء يقدم سيد, وهو عارف بالتاريخ؛ إلى جنب كونه مفسرا: أن التار, يخ اليس 
هوالحوادت. إنما هو تفسير لهذه الحوادث واستداء إلى الروابط الفلاهرة والخفية التي 
تجمع بين شتاتها وتجعل منها وحدة متماسكة الحلقات؛ متصلة الجزئيات» ممتدة مع 
الزمن والبيئة امتداد الكائن الحي في الزمان والمكان»”". هذا الوعي التاريخي حين 
يعانق المعاني القرآنية المكثفة» المشحونة بالدلالات, فإنه جدير بان يخرج بنظرية 
)١(‏ سيد قطب / في ظطلال القر ان 7 :لا دار إحياء التراث العربي: بيروت» ط 7, 
(؟)-سيد قطب /في التاريخ ‏ فكرة ومنهاج: 079 بواسطلة الدكتور عماد الدين خليل / المنظور التاريخي في فكر سيد 
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قرآنية في تفسير التاريخ» وهذا ما نتتيع معالمه هنا بدءاً بتصويره اسلوب القرآن في 
عرض القصص وأخبار الحوادث التاريخية: 


يرى سيد قطب: «أن النص القرآني لايتتبع أحداث المع ركة للرواية والعرض» 
ولكنه يتتبع دخائل النفوس وخخوالج القلوب: ويتخذ من الأحداث مادة تنبيه وتنوير 
وتوجيه. وهولا يعرض اللحوادث عرضاً تاريخياً سلسلا بقصد التسجيلء إنما هو 
بعرضها للعبرة والتربية واستخلاص اليم الكامنة وراء الحوادث؛ ورسم سمات النفوس. 
وتصوير الجو الذي صاحبهاء والسئن الكونية التي تحكمهاء والمبادئ الباقية التي 
تقررها. وبذلك تستحيل الحادثة محوراء أو نقطة ارتكاز لشروة ضحمة من المشاعر 
والسمات والنتائج والاستدلالات]”". 


فإذا كانت هذه الفقرة تهدف إلى التعريف بأسلوب القرآن في تناول الحدث 
التاريخي: فقد تغلغلت إلى ما هو أيبعد من مجرد الوصفء إلى الككشف عن قضايا 
جوهرية في تفسير التاريخ نفسه؛ كما فى الاشارة إلى «الجو الذي صاحبها؛ أي الحادثة 
التاريخية «والسئن الكونية التى تحكمهاء وما يعقب بذلك من أسلوب التعاطى معه: 
وكل هذه المعاني أتى بها القرآن لأول هرة؛ وبكل ما تحتمله من عمق وشمول. أتى بها 
لا من موقع التعالبي المثولوجي على التاريخ» وإنما من خلال الرصد والتقيمء فهو 
:يعرض الحقائق الكلية من خلال النماذج الفردية. كما أنه يعرض السنة الثابتة من 


ل ين 


«لذتك حق لنا القول بأن تفسير التاريخ الإنساني وفق قواعد منهجية كهذه التي كان 
القرآن يوجه إنيها العرب» ووفق (سئن مطردة) تتحقق آثارها كلما تحققت أسبابها ‏ 


(١)فى‏ ظلال القران 4:5١‏ دار إحياء الثراث العربى؛ ط". 
(؟)سيد قطب /مقومات التصور الأملامى: 5371 دار الشروق»؛ 5١4ل ١‏ فالكقة! م. 


تح 


مراحلها وأطوارهاء كان هذا المنهج برمته في تفسير التاريخ شيئاً جديد! على العقل 
البشري كله في ذلك الزمان. إذ كان قصارى ما يروى من التاريخ وما يدوّن من الأخبار 
مجراد مشاهدات 5 روانات قر الأحداث والعادات والناس؛ لابربط سلها منهج تحليلى 
أو تكوينى يحدد الترابط بين الأحداث» كما يحدد الترابط بين المقدمات والنتائج وبين 
المراحل والأطوار. فجاء المنهج القرآني ينقل البشرية إلى هذا الأفق» ويشرع لهم مننبج 
النظر في أسحداث التاريخ الإنساني. 

وهذا المنهج لبس مرحلة فى طرائق الفكر والمعرفة» إنما هو الذي يملك وحده 
إعطاء التفسير الصحيح للتاريخ الأتنائى 9 

في هذا المقطع اجتمعت فضايا جرهرية كثيرة لرؤية فلسفية قرانية في التاربخ: 
الثايثة. 

هذه القوانين تتمثل فى (السنن) التى أشار إليها القرآن. 

وأول خصوصية ضرورية لهذه (السئن) كي نتخذ صفة القوانين؛ هي كونها 
«مطردة) تتحقق آثارها كلما تحققت أسبابهاء وهذا هو الشرط الضروري للسنّة؛ وبغيره 

وهذه السئن» أو القوانين» هي من القضايا التي يمكن للإنسان اكتشافهاء كما يمكنه 
استغلالها واستثمارها بعد معرقفته المسبقة بطبيعة نتائجها وما يضفى إليه توضيفها أو 
التخلق عنها. 

وإك هله ال والقوانين هى الوسيلة الت 2 عن الترابط 5 الأحداشو يد 
المقدمة والنتيجة؛ وعلى نطاق أوسع بين المراحل والأطوار التي تمر بها أمة. 


(1) فى ظلال القرآن 71645 


+-ه 


وهذا يعني الاعتقاد بترتب النتائج على أسبابها ومقدماتهاء الأمر الذي يععلى التاريخ 
مهاد العلمي؛ و بمجعلةه مورضوعا ددر كا وَلَيِسَن لغز محيرا. 


وأخيراً فإن هذا المنهج: دصو الذي يملك وحده إعطاء التفسير الصحيم للتارييخ 
الل نسانى»1. 


وكل هذا يعني» بعبارة أخرى: «أن القرآن الكريم بطرح ‏ لأول مرة في -حقل الفكر 
التار يخي عبر مسيرته الطويلة مسألة الارتباط المحتوم بين المقدمات والنتائج في 
مجرى الوقائع التاريخية؛ وأن حركة التاريخ لا تمضي عيبا وعلى غير هدى: وإِنّما 
تحكمها سئن وقوانين ترتب المصائر على اجتماع حشد من الومائع والأحداث؛ وتجعل 
من توجه الفعل التاريخي بهذا الاتجاه أو ذاك أمرأ محتوماً. فليس ثمّة عبثية فى مجرى 
التحفق التاريخيء إِنّما هناك النهايات الني تثرتب بالحق والقسطاس على بدايائها القربية 
والبعيدة؛ ويكون الجزاء دائماً من جنس العملء فلا تطيش السهام ولا يغدو التاريخ 
مسرحاً عبئياً يقوم اللامعقول بدور البطولة فيه»'". 

هذه الرؤية الواضحة حتى الآن تجد تطبيقاتها الواسعه مع أمثلة القرآن المتكررة: ‏ 
ففي قوله تعالى: (فنا خَلَت من قَبِلكُمْ سن فسيرُوا في الأرض فَانْظرُوا كيف كان عاقب 
الْمُكَذَبِينَ * هذا بَيَان للنّاس وَهدئ وَمرْعظَة للمتّفينَ انزلا توواولا بعر روات 
اعون إن كُدهُم لؤمنين ؛ * إن يفتكم قرح ققد مس الْقَوْمَ قرح مله ولك الأيّام 
نذاو َبَيْنَ الناس 0 "ل جرى بن فلب :تدان القرآن الكرهم بره المسالمين هنا - في 
ع ادن إلى سنن الله في الأرض» يردهم إلى الأصول التي تجري وفقها الأمور. 
فهم ليسوا بدعاً في الحياة؛ فالنواميس التي تحكم الحياة جارية لاتتخلف» والامور لآ 
تمضي جرافاًء إنّما هي تتبع هذه النواميس. فإذا هم درسوها وأدركوا مغازيهاء تكشفت 
لهم الحكمة من وراء الأحداث؛ وتبينت لهم الأهداف من أوراء الوقائع: واطمأنوا إلى 


(3) سورة آل عسران: 179-311/” 


ي055 


ثبات النظام الذي تتبعه الأحداث؛ وإلى وجود الحكمة الكامنة وراء هذا النظام. 
واستشرفوا خط السير على ضوء ما كان في ماضي الطريقء؛ ولم يعتمدوا على مجرد 
كونهم مسلمين لينالوا النصر والتمكين بدون الأخطذ بأسباب النصرء وفي أولها طاعة الله 
وطلاعة الرسول: 


والسنن التى يشير إليها السياق هناء ويوجه أبصارهم إليها هى: 


(عاقبة المكذبين على مدار التاريخ) و(مداولة الأيام بين الناس) و(الابتلاء لتمحيص 
السرائر وامتحان قوة الصبر على الشدائد) و(استحقاق النصر للصابرين والمحىّ 
لمكي 


يتلخص من ذلك كله الفكرة العامة حول حركية التاريخ وترابط أجزانه: «إن 
القرآن ليريط ماضي البشرية بحاضرهاء وحاضرها بماضيهاء فيشير من خلال ذلك كله 
إلى مستقيلها0”". 

هذه المعاني تتكرر كثيراً مع تكرار الآبات القرآنية التي تشير إلى عاقبة الظلم وستن 
الهلاك»؛ أو عاقبة الاستقامة. ليتحقق من ذلك كله تصور عام مقاده: «أن الله سبحانه لا 
يكل الناس إلى فلتات عابرة: ولا إلى جزاف لاضابط له؛ إنما هى سنته» يمضى بها 


5 22 
قرملا 


الإنسان هو المسؤول عن أفعاله وهو الذي يحدد ‏ يسلوكه ‏ طبيعة نتائجهاء مما يتنافى 
مع الجبرية» ومع الحتمية التاريشية الخارجية التي لايملك الإنسان إزاءها فرصة للتغيير. 


«وهذه الحقيقة الكبيرة» كما يرى سيد قطب «تمثل جانباً من -جوانب التصور 


(١1)فى‏ ظلال الفرآن ١م‏ . 
(؟) في ظلال القرآن ١ىاط,‏ 
(5)فى ظلال القرآن ,1١:532‏ 


كمه 


الإسلامى لحقيقة الإنسان وعلاقة قدر الله به في هذا الوجود؛ وعلاقته هو بهذا الكون 
وساشرق فقي كنا تتسين فاعلية الإنسان في مصير نفسه وفي مصير الأحداث من 
حوله. فيبدوا عنصراً إيجابياً في صياغة هذا المصيرء بإذن الله وقدره الذي يجري من 
خلال حر كته وعمله ونيته وسلوكه. وتنتفي عنه تلك السلبية الذليلة التي تفرضها عليه 
المذاهب المادية التى تصوره عنصراً سلبياً إزاء الحتميات الجبارة ... 

كذلك تصور هذه الحقيقة ذلك التلازم بين العمل والجزاء؛ في حياة هذا الكائن 
ونشاطه؛ وتصور عدل الله المطلق في جعل هذا التلازم سنة من ستنه: يجري بها قدره. 
ولا يللم فيها عبد من عبيدهة "'. 

إذن فإِث حرية الانسان واختياره هي التي يدور عليها التاريخ» وهي التي تقود 
سيرورته, حتى إن (قدر الله) يصبح استجابة لحركة الإنسان وسعيه؛ وليس سلطة قاهرة 
تفرض على الإنسان وجهته أو مصيره. «حين يجعل قدر الله به أي بالانسان ‏ ينفد. 
ويجري عن طريق حر كة هذا الإنسان وعمله؛ ويجعل التغيير القدري في حياة الناس 
مبنياً على التغيير الواقعي في قلوبهم ونواياهم وسلوكهم وعملهم وأوضاعهم التي 
يختارونها لأشني”. 

وهذه أعلى درجات الحرية الانسانية في صناعة التاريخ: يمنحها القرآن للانسان بناء 
على أن التاريخ إثما يتحرك وفق سنن وقوانين» تتسم بالثبات والاطراد. 

يتأكد هذا المعنى الدقيق فى كون القرآن قد جعل مدار التاريخ ومصائر الشعوب 
والأمم مرتبطاً كلياً بما في النفوسء أي ب «العقيدة والتصور والفكرة والمنهج». وهذا هو 
المحور الحر في حياة الإنان؛ بخلاف العرق أو البيئة الجغرافية؛ «فالعقيدة والتصور 
والفكرة والمنهج. هي مفتوحة دائماً للاختيار الانساني ويملك في كل لحظة أن يعلن 
فيها اختياره .. » وهنا كرامة الإنسان في التصور الإسلامي» ". . 


(١)فى‏ ظلال الفرآان .1١:379/‏ 
(؟)الدكنور عماد الدين خليل / المنظور التاريخي في فكر سيد قطب: 8غ. 
(") في لال القرآان 9/6ا:10, 


بادت 


هذه الرؤية العلسية الواضحة المحددة المعالم سوف لاتمضي على هذا النسق 
المتوحد: حين يذهب سيد قطب قفني مواضع أخرى إلى إمضاء المشيئة بالمعنى 
اللاهرئي: كما يذهب في مواضع أخرى إلى ما يتفق مع الجيرية المتوسطة في الفصل 
بين السبب والتشيجة؛ بين العلة والمعلولء ليعود في مواقف أخخرى إلى ما يشبه التوفيق 
بين هذه الرؤى فى رؤية وسطية إن صح التعبير. 

فهو يمضي نظرية المشيئة الإلهية على نحو ينافي ما قرره آنفأء حين يفسر وقائع 
معركة بدرء عندما أفلتت القافلة القرشية من الطريق الذي سلكه جيش المسلمين» ليجد 
هذا الجيش نفسه في مواجهة جيش المشر كين بدلا من مواجهة قافلتهم التجارية: «فأراد 
الله للعصبة السلمة غير ما أرادت لنفسها من الغنيمة ... أراد الله سبحانه أن تكون هذه 
الوقعة فرقاتاً بين الحق والباطل؛ وفرقاناً في خط سير التاريخ الإسلامي. ومن ثم فرقاناً 
في سير التاريخ الإناتي». هذه الارادة تتقاطع بكل تأكيد مع إرادة الإنسان وتخطيطه 
وهذا ما أدركه سيد قطب بالفعل؛ فواصل قائلا: «أراد الله أن يفلهر فيها الاماد البعيدة 
بين تدبير البشر لأنفسهم في ما يحسيونه الخير لهم وتدبير رب البشر لهم ولو كرهوه 
في أول الأمر”". 

فهنا تدخل الارادة الالهية على صورة الفعل المباشر فى صناعة الحدث وتوجيه 
التاريخء مما يعطى البعد الغيبي دوره المباشرء الذي لك لوعن مان السننية 
بشباتها واطرادها على النحو الذي تقدمء إل حين نجعل هذا الفعل الغيبي والتدخل 
الالهى المباشر هو فى نه سنة إلهية ثابتة» كما رأى الد كتور عماد الدين خطليل فى 
52017 لاتير وتعزيزه'”. غير أن هذا لاحل مشكلة التعارض 0 
وجهة تقوم على السئن والقوانين ذات الطابع الموضوعي الذي يجعل كل شيء تحت 
اختيار الإنسان وإرادته. ووجهة تقوم على إلغاء ذلك كله بفعل إلهي مباشر. غيبي؛ 
لايمكن توقعه ولا الششتخطيط له. 


(1) فى ظلال القرآن 8ر؟؟ -5719 :3 
(1) المتفلور التاريخي في فكر ميد قطب: 0. 


رمه 


وإذا عدنا إلى بعض أشهر المذاهب الغربية في تفسير التاريخ. فإن حادثة كالتى 
رفست لي وير 5 عدر جترق يعم الاتييوة| ب العمه نكن اللعيد لاسن الشى انلخ وريد 
لبلتقي الجيشان ويتحقق الفرفان. وقد رأينا كم تلعب الصدفة دوراً في التاريخ بحسب 
تلك المذاهب. تلك الصدفة هي التى تق رأها هنا على أنها سلطان الغيب والمشيئة الالهية 
فى توجيه التاريخ. 

وليست هذه الفككرة طارئثة عند سيد قطسء فعلى هذا النحو فسر عادة الآيات التى 
نتحدث عن العذاب النازل على بعض الأمم القديمة بفعل انغماسها في الظلم والطغيان» 
حتى أنه يميز بين ما كان يجري في الأمم القديمة وبين ما يجري في الأمم اللاحقة لها 
من طبيعة الهلاك الذي تنتهى إليه وأسلوبه. فهِذا الهلاك له صورتان: «إما بقارعة من الله 
عاحلنة كين كان يعدت 9 التاريخ القديمء وأها بالانحلال البطيء الفطري الطبيعي 
الذي يسري في كيان الامم مع الزمن وهى توغل في متاهة الذدوتي ع 

إن هذا البعد الغيبى سوف يلغى تلك الحتمية التى تقتضيها السننية: «فكل ما كان 
حب ساراجبانا: ويقي العبي مرا متخدوماء ويقتى ندر ناهر الاحقيقة الرنحيدة 
المستيقنة0''. لكنه ليس القدر الذي عرضنا آنا أنه 55 وك اكشار الاسان» تارق 
إرادة الله التى هي غيبء وسر مختوم. ليصبح وفق هذا المنظور «تجاوز الاستسلام 
للأسباب الظاهرة هو الفعل التاريخي والعقيدي الوحيد الذي بحرر الإنسان ويمكنه في 
لوقك تسوه عبياقة وحوده و عغيرة يا طبه التقر انعم إبذا للع القة ( عتوواية )"ايد 
لقي الت له يكيان التونية ولا لآرانة اللبية دولا لسرا من السسنات ٠‏ 


وإذا ما تحقق للباطل أن يغلب الحق فى معركة: أو مرحلة من تاريخ أمة؛ فليس 
ذلك خاضعاً للستن التى تعلمناها آنفا: «إنُما هى حكمة وتدبير ... يملى للباطل ليمضي 
إلى نهاية الطريق وليرتكب أبشع الأثام وليحمل أثقل الأوزار» ولينال أشد العذاب 
)١(‏ في ظلال الفرآن :0 (تفسير الآبة ١‏ من سورة الأنعام). 


(1) في ظلال القرآن 7:758. 
(؟) عماد الدين خليل /المتغلور التاريخي في نكر ميد قطب: 17 .8١-‏ 
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باستحقاق» ويبتلى الحق ليميز الخبيث من الطيب» ويعظم الأجر لمن يمضي مع الابتلاء 
شيف" اتات الاجيافت الموضوعية هي التي قادت إلى تلك النتائج» وإئما إرادة 
اللهء وسرّ الغيب هو الذي يخطط ليبلغ غاياته. 

لنصبح من كل هذ! أمام وجهة ثانية في تفسير التاريخ مغايرة تماما للوجهة الأولى. 

ثم تأتى خطوة لاحقة للتوفيق بين الوجهتين: وتوزيع الأدوار في الفعل التاريخي 
بين الارادة الإلهية المباشرة» وبين نظام السنن التاريخية المطردة: «إن العقلية الإسلامية 
لتجمع سين الاعتقاد بالغيب المكنون الذي لايعلم مفاتحه إلا الله؛ وبين الاعتقاد بالسئن 
الى لاتتبدلء» والعي يُمكن معرفة الجوانب اللازمة منها لحياة الإنسان في الأرضء 
والتعامل معها على قواعد ثابتة. 

قلا يفوت المسلم الحلم البشري في مجاله: ولا يفوته كذلك إدراك الحقيقة الواقعة: 
وهي أن هنالك غيباً لا يُطلم الله عليه أحداً إل من شاء» وبالقدر الذي يشاء»'". 

إنه إلبى جانب «السنن والنواميس» هناك أيضاً «طلاقة المشيئة الالهية» وأنه إلى الله 
تصير الأمور»' ”. 

في هذه المحاولة للاعتراف بدور السئن التاريخية إلى جانب المشيئة الالهية 
المطلمّة؛ يرى سيد قطي: «أن التصور الإسلامي يتسم بالتوازن المطلق بين تقرير الفاعلية 
المطلقة لقدر الله وتحقى هذا القدر في الحياة الأنسائية من خلال نشاط الإنسان 
وفاعليته وعمله؛. 

إنه يريد من هذا أن بؤسس لمعنى جديد يضمن العلاقة بين المشيئة الالهية المطلقة 
وبين سنن التاريخ. ويفسرها. إنه المعنى الأشعري نفسه في تفسير العلاقة بين العلة 
والمعلولء» بين السبب والنتيجة: 


)١(‏ في خللال القرآاف ؟4:16, 
(')في خللال القرآن 551:ل, 
(5) في ظطلال القرآن ١41:غ.‏ 


وك_ت 


9 إل سنة الله تجري بتر قيب النتائج على الأسباب. 

لكن الأسباب ليست هي التي تنشئ النتائيج .. فالفاعل المؤثر هر الله. 

والله رتب النتائج على الأسباب بقدره ومشيئته؛ ومن ثم بطلب إلى الإنسان أن 
يؤدي واجبه ويبذل جهده وأن يفي بالتزاماته. وبعدر ما يوفى بذلك كله يرئب الله 
النتائج ويحققهاء” . 

ولا يتنكر سيد قطب لما يشوب هذه المعادلة من غموض. إلا أنه يعوّل على ما 
علاقة قائمة على أساس لايناله الظلم أبداً. 

ومهصا يكن فى هذه العلاقة من جوانب يصعب ادراكها على وجه الدقة والتفصيل» 
فإن المقطوع بيه منها هو النصيب المقرر للانسانية من الغاعلية الايجابية. والعدالة المطلقة 
في ما بترتب عليها من جزاء في الدنيا أو في الاخرة»'". 

هذه الصباغة لنتلرية «الستنية» في الغرآن سوف يتكرر ظهورها في جهود تفسيرية 
أخرى لاحقة. 

أما مسار التاريخ؛ فهو ذو بعدين: بعد مادي» تمثله العلوم وحصيلة التجارب البشرية 
المادية. وبعد معتوى؛ تمكلة التبيع الانسانية. واليعدان لا تلازمان بالفمرورة؛ شبيلما 0 
الاول على خط تصاعدي» يشهد الثاني تأرجحا بين الصعود والهيوط. قتاريخ الانسان 
في بعديه كما يراه سيد قطلب دئيس خطأ واحدأ صاعدا مع الزمن. إن خبراته العلمية 
وتجاربه فى عالم المادة. وانتفاعه بالنواسيس المسخرة فى الكونء قد تسير فى خط 
صاعد. ولكن السانبته لاتسير في هذا الخط» وإنما هي تتبع اهتداء نظرته الى أصح 
أوضاعهاء أو انحرافها عمن هذا الوضع المحيح. ولا عبرة بخط العلم الصاعد وخط 


515 ونحوه في: مقرمات التصور الاسلامي:‎ .١7١ 4:1١ في ظلال القران‎ )١( 
811 سبد أطب'مقومات التسور الاسلامي:‎ )1( 
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التبسيرات الحضارية المادية الصاعدة كذلك؛ لأنها كلها تصبح جواذب انحطاط 
وعرامل ترد الى أسفل سافلين» حين تنفصل عن خط السمو الصحيح»'". 

وخط السسمو الصحيح هذا هو الخط الذي يمودالى تعاون وتناسق بنى الانسان 
كافة: لستحقق تناسق أجزاء الوجود الموحدء الصادر عن إرادة واحدة. فالاسلام يرى 
«أن الانسانية وحدة؛ تفشرق أجزاؤها لتجتمع» وتختلف لتتسق» وتذهب شتى المذاهب 
لنتعاون في النهاية بعضها مع بعض» كي تصبح صالحة لتتعاون مع الوجود الموحد (يَا 
بُمَا اناس نا خلقتاكم من ذكر وأنتى وَجَمَلَْاكُم سوبا وكبائل لتَمَارَقُوا). ونظاء 
الحباة الاثياية لا غيم ىضم :هذا التعاون والنتاسق وفق منهج الله وشرعة'"'.. ذلك 
«أن الحياة» في نظر الاسلام: تراحم. وتوادء وتعاون» وتكافلء محدد الاسسء مقرر 
النظم. بين المسلمين على وجه خاص» وبين جميم أفراد الانسانية على وجه عام... 

وعلى هذين الخطين الكبيرين: الوحدة المطلقة المتعادلة المتناسمة؛ والتكافل العام بين 
الافراد والجماعات؛ يسير الاسلام في تحقيق العدالة الاجتماعية»'”. وهذا هو الذي يمثل 
خط السمو الصحيح, الخط الصاعد في الْعيم الانسانية؛ وبه يكتمل للتاربيخ خطه التصاعدي. 


ثانيا _ الامتداد التنظيري التأصيلي: 
يهدف هذا الاتجاه إلى استخلاص نظرية قرانية في تفسير التاريخ. من خلال 
النصوص القرانية ذات العلاقة؛ لاسيما ما يشير منها إلى سنن الله في المجتمع والتاريخ. 
ويأتني في صدارة هذا الاتجاه التنظيري جهود كل من: السيد محمد باقر الصدرء 
والد كتور عبد الكريم زيدان. 


)١(‏ سيد تعلى. / مقومات التصور الاسلامي: لمن 
(1) سيد قطب / العدالة الااجشساعية فى الاسلام: را دار الشروق» اها 6ام, 
("ا) سن قطب / العدالة اللاجتماعية فى الأسلام: ذه 


فضمن مشر وعه المقترمح : (التفسير الموضوعي للقرآن الكريم) الذي يهدف إلى 
اكتشاف التظريات القرآنية فى * شتى المراة ضيع الي تتاولها القرآن. يعدم الصد 
مجو ل ا 0 


بابحا واي مر ادي با 
اشر أم 00000 00006 0 


فيستئبط من قوله تعالى: (أفلم يسسيرو! في الأرْض ملظ و1 كفا كان عَاكبةٌ 
الذين سن قبْلهم) "أ ومن نظيراتها المتعددة: أن ثمّة مفهوم قرآني يقرر: :أن الساحة 
العاربخية؛ مثل كل الساحاث الكونية الأخرى؛ لها سئن وضصوابط؛ يراد لالانسان ا كتشافها 
واستثمارها؛ في تضمين واضح لحرية الإرادة والاخشياره ولمسؤولية الإنسان عسن 
امال . 

وفي سباق ممائل» ضمن دراسته الموسعة في «السئن الالهية؛ وبعد أن يقدم الدكتور 
عبد الكريم زيدان تعريفه لسنة الله بأنها: «الطريقة المتبعة فى معاملة الله تعالى فلبشرء بناء 
على سلروكهم وأفعالهم ومراقفهم من شرع الله وأنبيائه؛ وما يترتب على ذلك من نتائج 
ني الدنيا والآخرة» يصل إلى أن هذا التعريف يعطي «السنة؛ معنى «القانون العام؛ من 
حيث خضوع أقعال البشر وسلوكهم إلى أحكامه ". 

وبهذا المفهوم القرآني :يلغي الإسلام: النظرة العفوية» أو النظرة الغيبية الإستسلامية 
لتعسير الاسداءث "2 


.11/95١5 يومف‎ ةروس)١(‎ 

(7) محمد باقر الصدر/ المدرسة القرآنية .السئن التاريخية في الثرآن الكريم: ١‏ 

("]الد كترر صيد الكريم يدان / السان الرإئهسة في الأمم والجماعات والأفراه في الشريعة اللإمللاسية: 19-14 دار 
إحمان لنتشر والتوزيم؛ ط 5171ل 1487, 

(5) محمد باقر الصدو /المدرمة القر آنية ‏ السدح التاريضية في القر ان الكريم: الا, 
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1 الخطوة الثانية: بعد أن قرر القرآن الكريم أن للتاريخ سنناً وقوانين: فإنّه أعطى 
فكرة «سئن التاريخ» هذه في صيفتها الكلية» في مثل قوله تعالى: (وَلكل َم أحَل فَإذا 
خاء حلي لاما ع رتور كاف ولا وخر كوو" عين اعيف الأحل إلى امهل 
إلك قرو تلاذعةة دلامحاء وبر كاتر ال ومريتة. 


لتكشف آبة أخرى أن هذا الأجل محدد وف ثواميس معيلة: (وَلَؤ يُوَاخذ اله الثامس” 
0 ذَابّة ولكن يُوَخَرْهُمْ إلى أجل مُسَمَىْ فإ: ذاحاء أجل 
دعاوق ها ولا بده سْتَفْديُون)'". فالحديث هنا عن عقاب دنيوي» على أنه التتيجة 
الطبيعية لما تكسبه أمة عن طريق الظلم والطغيان . 


إن حديث عن آمة بكاملهاء حين تمثل الحالة العامة فيها الشروط الموضوعية لتحقق 
السنة التاريخية؛ أمة بكاملها تنهض أو نمسوتء ولا يجدي فيها وجود أفراد متفرقين 
تمردو! على هذه الحالة العامة؛ مادام أثرهم دون مستوى إحداث التغيير في الحالة 
العامة: ليخل بالشروط الكافية لتحقق السنة التاريخية التي تنتظرها: (وَاتَقُوا فثنة 
لآتَصيبَن الْذينَ ظَلَمُوا منكُم خاصة)'”. وهذا هو منطق سنة التاريخ", 1 


والذى يحدد هذا الأجل؛ أجل فناء أمة أو زوال مجدهاء إِنّما هو «السنة العامة التى 
وضعها الله لجال الأممء بناء على ما يكون فيها من عوامل البقاء: كالعدل» أو عوامل 
الهلاك: كالظلم» ٠”‏ 


وفي الخطوة الثالئة: تقترب النظرية لتكشف عما هو الجوهري في حياة الأمم» في 


(9) سورة الأعراف: 6" / /, 

(؟)سورة التحل: .117/51١‏ 

(4 سورة الأنفال: 716 كر 

(؟)الصدر / المدرمة القرآنية السنن التاريخية في القرآن الكريم: 64-5. 
() الدكترر عبد الكريم زيدان السئن الاالهية:! ,17١‏ 
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سس 5-5 


1 1 
4 


م 


فيرصد الصدر فى هذا ال قاعدة أساسية؛ وسئة ثابتة, 

فأعل ة منادها: إن الميحترى الداخملى»؛ التفسى والرواحى للانسان؛ هو الشاعدة شىّ 
البناء الاجتماعي؛ رأن الوضع الاجتماعي هر الباء العلري:. أي أن الحالة العامة لأمة ماء 
في أي مرحلة من مراحل تاريشهاء إنما هي نتاج لراقم المنفلومة الأخلافية والروحية 
لأبتائهاء ومددى فاعليتها. 

أما السسنة الثابتة المستغادة من هذا التصء فمغادها: :إن هذا البناء العلوى لابتغير الا 
وففاً لتغير الفاعدةه ''. فيحسب طبيمة التغير الحاصل فى القاعدة سوف بتشكل اليئاء 
العلوى المستند إليهاء 

وفى الخطوة الرابعة: استعراض بياني تطبيقي للكشئ عن عدد غير قليل من هذه 

7 00 0 رد 
سن 0 التأر ممكبة فدلا 31 باكر وتكتفي ها بدخالى 00 من أمثلة 5 

فى قوله تعالسى: (وَإذا نا أن نهلك قَرْبَة أمرنا مترفيها َمْسقَوا فيا : فك ة عَلْها 
ا ا يعد توح فى برقل نوب عتاده 


ويسيطرء وبين شلاك. محتوم؛ وأن هه العلاقة 9 على مر التاريخ, 
0 5 5 ا 53 200000 047 1 9 2-0-8 أ 
وأن لهذه العلاقة علاقة اخحرى تقابلهاء فإن قوله تعالى: (و] ن لو إستقامو! عا 


ا 0 0ر0 ااا ار 1 1للللاااال016020ر0102الا ل 


(يسورة الرعد: ١11/؟35,‏ 


(؟)المدرمة الث رآنية -الئن التاريخبة فى القرآن الكريم: 34 
(5) سورة اللأسراء: 15-3 /لا1؟. 


الطريقة لاسْعَيْناهُم مَاء غدقاً)'''. إنما يحدثنا عن علاقة مقابلة» من النمط نفسه؛ علاقة 
قائمة بين الاستقامة وتطبيق أحكام الله تعالى» وبين وفرة الخيرات وكثرة الانتاج. ليؤْ كد 
ا اتظطميق شريعة السماء تعن أحكامها في علاقات التوزيع» يؤدي دائما وباستمرار 
إلى زيادة الانتاج وإلى كثرة الثروة. هذه إدن سدة من سشن التاريخ. تقابلها تلك السنة 


التي ربطت بين الظلم وبين الهلاك»'”. 


طبيعة السنن التاريخية: 
بعد تلك الملاحظات الاماسية؛ أصبح الصدر قادراً على استخلاص طبيعة السنن 
التاريخة. من شلال خصائصها الانانية والتى يبحصرها في أربع خصائصء شي: 


١‏ -الربّانية: أي أن هذه السئن مرتيطة بالله تعالى» كما قال تعالى: ل(فَهل يُنظرون إلا 
سنت الوكين قن تجد لست الله تبديلاً ون تجد لسنّت الله تخويلة”". ئ 

وهذا ‏ كما برى الصدر ‏ يستهدف: إشعار الانسان بأن الاستعانة بالنظام الكامل 
لمختلن الاحات الكونية والقوانين والسنئن المتحكمة فى هذه الساحات لايعنيان 
اتعزال الإنسان عن الله تعالى؛ لأنّه إنما يمارس قدرته من خلال هذه السئن» وهذه السئن 
هى إرادة الله وهي ممثلة لحكمة الله وتدبيره في الكون. 


١‏ .الموضوعية: لاحظ الصدر أن القرآن الكريم قد يلغ في حرصه على تأكيد 
الطابع الموضوعي للسئن التاريخية أن أناط نفس العمليات الغيبية في كثير من الحاللات 
بالنة التاريخة نثنياء فالامداد الإلهسي الغييسي الذي يسهم في كسب النصر ‏ مثلا 1 
جعله القرآن الكريم مشروطاً بالسنة التاريخية: (أَمْ حَبْتُمُ أن تَدخْلُوا الجن وَلْمًا 


2 


(١)سورة‏ الجن: 321/17 
(1) المدرسة القر آنية -السئن التاريخية فى الفرآن الكريم: لا 
5 مورة فاطر: 27 / 6" 


َأتكم مل الذين خلا من قَبَلكُم)''. وقول (بَلَى إن تصبروا وَتَُوا وَيَأُوكُم من 
فورهم هذا ُسْددْكُم ريك بخمسة آلاف من المَلائكة م مسومين)”" فالامداد الالهي 
الف شتروط ببةاتاريفة (إن تصيرًوا وت تَنَقُّوا). هذا غير الاشارات القرآئة 
الواشنكة الى تاكاه الاخياء اسان وك «يقوم تفسير التاريخ على أساس المنطق 


والعقل والعلم. 


وفى هذا كمايرىالصدر _الغاء للتفير اللاهوتى للتاريخ؛ الذى تنه بعض 
مدارس الفكر اللاهوتي. على بد عدد من المفكرين المسيحيين واللاهوتيين» من أمثال 
اوغسطين الذي يربط الحادئة بالته تعالى مباشرة, قاطعاً صلتها مع بقية الحوادث؛ ومع 
السئن الموضوعية للساحة التاريخية. 

+ -الاأطراد: ومعناه أن السنة التاريخية مطردة؛ ذات طابع موضوعي. وفي هذه 
الخاصية ‏ كما يرى الصدر «تأكيد هام على الطابع العلمي للقانون التاريخيء لأن 
الاطراد وعدم التخلف هو أهم ما يميز القانون العلمي عن بقية المعادلات والفروض. 
وبهذا يلغي القرآن الكريم التصورات الساذجة والعشوائية لسير التاريخ» ". 

بؤكد الدكتور عبد الكريم زيدان هذه الخاصية» ويفصل فى أبعادها: فالسنة 
التار يخة تسم ب «الثبيات»؛ و«الاطراد» و«العموم». و«هذا شن المقاعدة العانونة4. فهى 
ثابتة» لانتغير (فلن تبجد لنت الله تبديلاً ولن تجد لنت الله : نخويلاً) ". 

وهي مطردة» لا تتخلش» يدل على اطرادها أن الله قص علينا قصص الأمم السابقة 

وهي تتصف بالعمومء أي أنها عامة يسري حكمها على الجميع دون محاباة ولا 
(1)سررة البقرة: 7١1‏ / 1. 
(؟اسرزة آل عشران: 27118 


(؟) الصدر /المدرسة القرآنية: 86م - "لم 
(؛)سورة فاطر: 59 / 586 


وام 


تمييز: (لَيْس بِأْمَائكُمْ ولا أَمَانَي أَهْل الكتاب مَن يَعْمَلَّ سُوءاً يَجْر به)'". فالجزاء 

ببسي لا لاإتخلف عنه" 0 
؛-الاتساق مع حرية الانان: يؤكد القرآن في بيانه لهذه السنن أن إرادة الإنسان 
هي المحور في تسلسل الأحداث: 
لفان رح راط اي 


(وَأن لو اسْتَقَامُوا على الطريقٌة ة لأُسْمَينَاهُم ما و0 
(وتللك ارق أَهْلْكْناهُم لَمَّ طلا وَجَعَلنًا لمؤلكي مَوعداً)'”. 


م اصام 


وفي هذه النتصوص وغيرها يكشي القرآن عن أن علاقة حرية الإنسان بالفعل 
التاربخي هي علاقة على شكل «القضية الشرطية أي الشرط والجزاء. 

وهذا يعني أن اختيار الإنسان له موقعه الرئيسي في التصور القرآني لفن التاريخ 
لتؤدي المعرفة بهذه السنن دورأ عظيماً في توجيه الإنسان؛ حين تعرّفه بإمكاناته الحرة 
إذاء الزاة. فمااعلة إلا أن.يوقر كتروظ القائرن: لانن الجرله مناتا لعل اليد "8 

ويؤكد زيدان: هذه النديجة من قوله تعالى: (وَلَقَدْ أملكنا الْقُرُونَ من قَبْلكُمْ لم 
علخو" كزع رلخ طرق يدل عان وقرع فقتل اقرع قرم منااهو سيت اله لتكزن 
العلاقة بين أفعال الأمم وبين ما يترتب عليها مما ينعكس على حال الأمة: هي علاقة 
انر 


ا 


(1) سورة التساء؛ *115 /غ, 

(؟الد كتور عبد الكريم زيدان / التن الإلهية: ١6‏ - 14, 
را سورة الرعد: 7/11١‏ 17. 

(#) سورة الجن: 165/ الل 

(5) سورة الكهض كلا /35. 

(5)الصدر /المدرسة القرآائية: ,م 

(اسورة بونس: 735 ,٠١‏ 

(8) عبدالكريم زيدان /الستن الالهية: 17١‏ 


شضاكت 


خلاصة النظرية: 

يخلص الصدر من دراسته هذه إلى تقدبم صياغة دقيقة للفكرة الجرهرية التي 
تعكس فلسفته في التاريخ: عستوحاة من النظرية السننية» وكما يلي: 

إن المحتوى الداخلي للإنسان هو الأساس في حركة التاريخ, 

وإن حصركة التاريخ حركة غائية مربوطة بهدف» وليست سببية فقط؛ أي أنها 
حركة مشدودة إلى المستقبل: فالمستقبل هو المحرك لأي نشاط من أنشطة التاريخ. 


والستقبل معدوم فعلا: وإنما يتحرك من شلال الوجود افيه 
َالو جرد الذهنى إذن هو الحافر والمحرك والمدار لحركة التار يخ. 


وفى الو جود الذهنى يمتزج الفكر والارادة؛ وبامتزاجهما تتحقق فاعلية المستثيل 
وتحريكه للنشاط التاريخى على الساحة الاجتماعية, 


إذن فالعلاقة بين المحتوى الداخلي للإنسان ‏ الفكر والإرادة وبين البناء الفوقي 
والتاريخي للمجتمع» هي علاقة تبعيّة؛ أي علاقة سبب بسببء فكل تغيّر في اليناء 
الفوقي والتاريعخي للمجتمع إنّما هو مرتبط بتغير المحتوى الداخخلي”". 

ومن الواضح أن المستقبل المراد هنا ليس هو المستقبل المعقود في الغيب منذ 
الأزل: كسا يذهب الإنجاه اللاهوتي؛ وإنّما هو المستقيل الذي ينشده الإنسان بطبيعته» 
وبتحرك باتجاهه بقدر ما يتوفر عليه من الفكر والإرادة. في 'تصور مطابق لما قدمه إقبال 
8 طبيعة الغائية والمستقبل» كما كان نظام له في مفهوم المشيئة» و«الارادة» و«السنن 
الالهية» ما يفيد وحدة الرؤية حول القضساء والقدر. فمشيئة الله وحكمته هي التي منحت 
الانسان حريته وقدرته ومؤوليته ومنحت الحياة تلقائيتهاء فأصبح ذلك كله من سان الله 
التابعة» التي هي إرادة الله الممثلة لحكمته. 


(1)الصدر /المدرسة الشرآنية ‏ عناصر المجتمم في القرآن: 11٠ - ١6١‏ 


8ه 


وبهذا الجهد تكون المدرسة السئئية قد شهدت تطوراً كبيراً في اتجاهها العلمى 
تب 1 ا 
المتاريخ كما يعرضها القرآن الكريم. لكن ليس هذه هي خاتمة المعلاف» فهناك جهرد 
موسعة أخرى تقترب منها أو تبتعد, قليلاً أو كثيرء تكون أمام مساحات ختصبة للبحث 


والذوافة 


ولاخ 


المبحث الرابع 


السنتيك فاتون اللعبيدر اللاجتماعى 


عند جودت سعيد! 


حين أصبحت «السننية» علماً مستقلا ومجالا للبحث تستند إليه رؤية واضحة فى 
حركة التاريخ: أصبح بالإمكان استناداً إلى هذا العلم وهذه الرؤية ‏ إقامة التصور العام 
للتاريخ الكلى؛ من ناحية» ونقل هذا العلم إلى الواقع من ناحية أخرىء ليمارس الإنسان 
وظيفته الاجتماعية على أساسه؛ ويأخذ العلم دوره الوظيفي في التغيير. 

على الصعيدين توزعت جهود جودت سعيد فى سلسلة كتاياته التى حملت عئوان 
استن تغبير النفس والمجتمع» من أن أجل أن يجعل من علم السنن «علماً تطبيقياء''» 
ليصبح هو الهادي إلى عملية التغير الاجتماعي. 

هذه المحاولة تر كرت حول المحيط اللإسلامى. الذي يستلهم من القر ان تعاليمةف 
والذي يعانى مسنذ قرون وطأة التخلف والتمزق» دون أن تفلح محاولاته التحررية 


الأخيرة فى إخراجه من طوق هذه المعاناة. 


(*) مفكر سوري معاصرء يذل جهوده فى هذا المشروع مئق نحو أربعين عاماء في سلسلة كتابات: صدر أولها بعنوان 
(مذهب ابن آدم الأول) منة 1915 م. 


.11١ جودت سعيد / ححتى يقيروا ما بأنفسهم:‎ )١( 


آلاه 


تأتى هذه الجهود فى امتداد مدرسة العروة الوثقى؛ وقد تأثر صاحبها بجوانب من 
أفكار مالك بن نبي بالدرجة الأولى”'» كما استدل كثيراً بأفكار محمد إقبال''", وتنتطا 
صورة هذه الجهود فى المحاور الآتية: 


المحور الأول _ كيف نفهم السنن الإلهية؟ 

يرى جحودتب سعيد أن الجانب الأهم من مشكلة العالم الإسلامي ناشئ من مقهوم 
بخص الإنسان؛ أو يخص مشكلة تغييره. فسنة الله فى التغيير تبدأ بتغيير ما بنفس الانسان 
رنظرة الإنسان إلى كيفية التغيير ووسائله ", 


ذما بالنفس يثمل كل ما يعطى لهذا الإنسان نشاطه وسلووكه في الحياة. ومن هذه 
النظرة القرآنيه الواقعية» يمكن أن نصل إلى أن واقع المسلمين مطابق لما في أنفهم. 
فينبغي أن نعرف العلاقة الوثيقة بين هذا الواقع وبين ما بأنفس المسلمين”*. 


نقد اعتنى القرآن الكريم عناية بالغة, واستنهض الهمم حتى لايفقد العقل مضاءه 
وقوته في إدراكه لسئن الحوادث, والاعتبار بها. واستنكر العقيدة العبثية: (وَمَا خَلَمُن 
الكسماوات والأرض وما بَبنهُمَا لأعبين)”» لأْفَحَسبتم أَنْمَا خَلْقنَاكُم عبنا)”. هذه 
الشيية د المفية وال عن سعا و عدم زلقةالقطاء نى الكرن وعد رؤية السنن» 
وعلاقة الطاقة المفكرة الانسانية بها. والذىي لايرى هذه العلاقة وهذا الارتباط لايمكن 


)١(‏ يضر على مبسا المثال كتاب (حتى يغيروا ما بأنفسهم) الذي صدر عام "اذا والذى قدم له مالك بن نبى» فقد تكرر 
فيه الرجوع إلى أفكار ابن نبي في مواضع عديدة: كما في الصفقحات:117,19:47 1494 7550 :18 - 514 

(1) ينظر على سبيل المثال كتاب (حتى يغيروا ما بأنفسهم): 10.17 ,١17لاو‏ لاما - ١4‏ رتم1 اك 5135 

(5) جودت سعيد / مذهب ابن آدم الأول: 3٠‏ دار الفكرء 1954 م. 

(4) مذهب ابن آدم الأوّل: 4ة١.‏ 

(8) سورة الدكان: ى” / 41, 


(5) سورة المؤملون: ,17/11١2‏ 


باج 


أن يقدر المسؤولية الدليوية ولا المسؤولية الأخروية: أي لايقدر المسؤولية الاجتماعية 
ولا المسؤولية الفردية'". 


هذه العقيدة هي التي أسهمت في شلل الفكر والعمل في العالم الإسلامي» منذ 
هيمنت عليه الغفلة عن سنن التغيير وعلاقة الفكر الانسانى بها. 


فالافة الاساسية التي جعلت المسلمين على هذا المستوى من التراجع والتخلف هي 
آفة الجهل بأن الله قد جعل لهذا الكون سنناً؛ إذا اتبعها الانسان أمكنه أن يستمطر رحمة 


الله وإذا تمجاهلها يتعر ض للهادك”". 


من هنا يرى جودت سعيد أنه الن يحصننا إلآّ تفهّم السنن المسخّرة للإنسان وإلاً 
سنضل مسخرين لمن يعرفونها. 
ولق تضل: إلى ادن لآ إذا كابدنا دراسة واسعة للأحداث ضمن علق مع 


ذلك أن علم تغيير ما بالنقسء وما ينبغي أن نغيره واللزمن الذي يحتاج إليهء إذا 
: : ل 
استخدمت الامكانات كما يتبغى» هذا العلم هو الذي يخرجنا من الحيرة التى تعيش فيها ". 


والقرآن هو مصدر إدراك خطورة هذا العلم, فالقرآن على سعته «لم يذكر الوضوء 
والميراث إلا مرتين: ولكن كم مرة ذكر قصص التاريخ ووقائع القرون الماضية» وسنن 
الهلاك؟!” كم يبدئ القرآن ويعيد أمثلة التاريخ وأحدائه التي حدثت في الماضي؟ 
وكم ببحث على انتظار المزيد ليتجلى القانون وسنة الله؟/"ا 


.507 جودت سعيد / حتى يغيروا ما بأنفسهم:‎ )١( 

(1) حتى بغيروا ما بأنفسهم: 36, 

(5) حتى يغيروا ما بأنفهم: 513 

(4) حتى يغيروا ما بانفهم: 798. 

(2) جودت سعيد / كن كابن آدم؛ ؟؟: هلا دار الفكر ه98١‏ م. 
(5) كن كابن أدم' م 


كل هذا يدعوا إلى البحث فى خصائص هذه السئن؛ بغية التعرف على طبيعة حركة 
التاريخ كما يصورها القرآن» والافادة من هذه القواثين السنن - عن طريق الامساك 
بأسباب النهوض والتقدم؛ وتجنب أسباب الضعى والانهيار» كما تبينها هذه القوانين. 

يدور بحث جودت سعيد في هذا الموضوع حول الآية القرآنية نفسها التي ملت أم 
السئن الالهية في التاريخ؛ وهي قوله تعالى: (إنّ الله لا يغيْرٌ ما بقوم حَتى يُغيرُوا مَا 
بأنفسسهم) ليستخرج منها سبع خصائصء تمثل كل واحدة منها بمفردها نظرية في فهم 
بعض. جوانب التاريخ. وهي: 

١‏ - إنها ف عامة» تتطبق على كل الدقيني اخنانياً وما 

وهذا يعني إمكان الإفادة من الوقائع التاريخية البشرية التي حدثت للأقوام قديماً 
وحديئاء والتي لانزال تحدث الآن. وهي التي تجعل المسلم قادراً على «الاعتبار» الذي 

اق”, 5 5 ' 7 3 شق 

يلح عليه القران الكريم. وترجعه إلى أصله المجرد الذي يخضع للسئن . 

- إنها سنة اجتماعية وليست فردية. 


فمعنى الآبة: إن الله لايغير ما بمجتمع. ل كيان اجتماعى» حتى يغير أفراده ما 


0 إية 


1 
*- إنها سنة دنيوية؛ تتوجه إلى المحاسبة الدنيوية الاجتماعية. 
فالتغبير المراد فى الآية هو التغيير الذى يحدث فى الدنياء ومفاده أن المحاسبة فى 
الدنيا جماعية» تشمل عموم الجماعة» كما يوضحه قوله تعالى: (وَاتَقُوا فته لاتُصيبر” 
الْذِينَ ظَلمُوا نكم خاصة)”*. 


(١)حتى‏ يغيروا ما بأنفسهم: 01 

(؟)حتى يغيروا ما بأنفسهم: 051 017, 06. 

(؟احتى يغيروا ما بأنفهم: 05-76 

(4) حتى يغيروا ما بأنقسهم: ١2‏ - 34: والآية من سورة الأنفال: 16 .م 


4 لاه 


؛-ان مجال التغبير الذي بحدثه الله هو المجال العام للمجتمع بمجموعه. 


وهذا ما تفسره كلمة «نعمة؛ في الآية المرادفة لهذه الآية. وهي قوله تعالى: (ذلك 
1 لله لم يك مغيراً نعمة أَنْمَمّهَا على قوم حَتى يُغْبّرُوا مَابأنفُسههُ)”". وهذا 
0 أن تكون لدينا القدرة على النظر الى المجتمع ككائن واحد بمجموعه. وهذا 
المعنى واضح في قوله تعالى: الكل مه أحل)'. فهذا الأجل هو أجل الأمة المجتمم 
-وليس أجل الأفراد فللمجتمع كيان يككون به حياًء وعلى أساسه يأئيه الأجل» دون أن 
يكون أفراده قد هلكوا بالضرورة» ولكن الكيان الذي كان للأمة مات وذهب"". 


٠‏ التغبيرات التي يسد ثها الأقوام قد علقها الله بما بالأنفس. 


وهذا ركهم الأمكان والمفاهيم والفلنون في مجالي الشعور واللاشعور'". هذه 
القضايا هي التي إذا ما طرأ عليها التغيير» حدث التغيير في الحال العام للامة. 


٠‏ -هناك تغييران يحدثان تباعأ تغيير ما بالانفس. وتغيير حال المجتمع. والذي 
بحدث أولا هو التغيير الذي جعله الله مهمة المجتمع. هذا الترتيب يضع البشر أمام 
مسؤولية حوادث التاريش؛ بما يتلاءم مع مهمة نخلافة الله في الارضء مما يبطل الرؤية 
التى تقصر حركة التاريخ على الجانب الذي يحدثه الله دون إدراك علاقته بالجانب 
الذي يخص المجتمعات, وأولويته أيضا””, هذه الرؤية التي تنتهي بنا إلى الجبرية» شئنا 
أم أبينا. ولا يكفي للخروج من الجبرية إلى نطاق هذه الآية «أن نعترف بعدة خطوات 
من جهد الإنسان ثم نقطع رجليه في بقية المراحل؛ وإنْما يتبغي أن نسير به إلى المدى 


)١(‏ سورة الأتفال: 07 / ل 

(؟)سورة الأعراف: 74 / ل 

(5) حتى يغيروا ما يأنفهم: 34-1١‏ 
(ك) حتى يغيروا ما بأنفسهم: 5 

(©) حتى يغيروا ما بأنفسهم: 25-5748 


واه 


الذي أعطاه الله له" . فملاحظة الارتياط بين التغييرين» وتمكن الإنسان من استخدام 
' 1 0 لء 9 لعسال اله 95 ' 0 00 
سئن التاربيخ» يعطي الإنسان سيطرة على سنة التاريخ؛ وسيطرة على صنعه وتوجيهه . 


هذا التفسير العلمي الذي يمكن أن يجد مستنده في منطق ابن نخلدون ووجهة إقبال 
وابن نبي ومدرسة العروة الوثقى» سيعود بصاحبه. بوحي من عقيدته الأشعرية فى نخلق 
الأعمال؛ فيوجه كلامه هذا توجيهاً آخرء فراراً من إلزامه بالحرية والتفويض المعتزليين» 
كما توضحه النقطة الآتية. 


«خلقه الله) مسيتم» على أساس وعد الله الذي لايخلف الميعاد» وسنته التى لا تجد لها 


لوق 
تحو يلا : 


فالتغيبر الذي يحصل في المجتمع ليس هو نتيجة طبيعية مترتبة على أسبابها ترتيا 
علميّا؛ فهو على الرغم من كونه «نتيجة حتمية» إلا أن معنى هذه الحتمية هو «أن الله هو 
الذي علق هذه النتائج من تلك الأعمال». بل إن العلية نفسها فى الرؤية الاشعرية لاتكون 
إل كذلكء فالعلة ليست مؤثرة بذاتها ولكنها بخلق الله خلافاً للعدلية (الامامية والمعتزلة) 
الذين يرون أن العلة وصف ذاتى, لايتوقف على جعل جاعل؛ فهى مؤثئرة بذاتها'". 

لذلك يضيف جودت سعيد في بيان حقيقة التلازم بين التغييرين: «فى أن حدوث 
أحدهما يلزم حدوث الآخر كنتيجة حتمية» لأن الله هو الذي خخلق هذه النتائج من تلك 
الأعمال ... فالإنسان يقعل الأسباب بتمكين من الله تعالى» والله تعالى هر الذي يخلق 
النتائج» لأن الإنسان لاقدرة له على خلق التتائج» وإدّما مجال الإنسان يتم ركز في الاستفادة 


(1) حتى بغيروا ما بأنفسهم؛ 41 
(1) حتى يغيروا ما بأنفسهم: 37/7 
(1) حتى يغيروا ما بأنفسهم: 3 
(4) الد كتور علي سامي النشار / مناهج البحث عند مفكري الإأسلام: 115 -118, 


لنت 


: /10) 5 . 
من السنن الموضوعية» "'. ويبالغ في تركيز هذا المعنى حتى يؤكد المقولة الاشعرية: «إن 
سلوك الإنسان وأفعاله من عمل الله: ومن خخلق اللهع'". «فهذه الصفة التى يثبتها الله تعالى 
للنفس من إمكانية أن يغير الناس ما بهذه النفوس؛ هي من صنع الله ومن إلهامه. 


وتتولد من الأفكار التي يضعها البشر في النفس صفات تتعلق بالقوم (المجتمع)؛ 
وهذه الصفات أيضاً من خلق الله تعاللى» كالغنى والفقرء والعزة والذلة»””. غير أن 
الاشعرية تضيف فكرة الكسب للانان. فالله تعالى هو خالق أفعال الإنسان كما أنْه 
خالق الأجسام والألوان والطعوم والروائح. وإِنّما العباد مكتسبون لأعمالهم””. ويفسر 
الإمام الجويني الكسب بأننه نوع من القدرة: تنفى الجبر «وإن لم تكن قدرته أي 
الإنسان -مؤثرة في إيقاع المقدور»”. هذه الفكرة دعت بعض المتكلمين أن يصف 
هذه المقولة ب «الجبرية المتوسطة» تمييزاً عن الجبرية الخالصة التي تنفي أي قدرة 
لاذضان فى الفيل '" سراف اخروة أن «القذوة قزر السوغرة كعدميان”". 

لذلك ذهب ابن تيمية إلى أن الخلاف بين الأشعرية والجبرية هنا هو خلاف لفلى؛ 
لاغيرء فقال: «فإن الأشعرية وبعض المثبتين للقدر وأفقوا الجهم ابن صفوان في أصل 
قوله في الجبرء وإن نازعوه في بعض ذلك نزاعاً لفظيأ أتوا بما لا يعقل ... وبالغوا في 
مخالفة المعتزلة فى مسائل القدر حتى نسبوا إلى الجاع 


37 حتى يغيروا ما بأنفسهم:‎ )١( 

.1١7 حتى يغيروا ما بأنفهم:‎ )١( 

(؟) حتى يغيروا ما بأنفسهم: 5 

(4) عبد القاهر البغدادي / أصول الدين: 23174 دار الكتب العلميةء ط "و 14٠٠‏ ه ء 1548٠‏ م. 

(5) عبد اللمملك الجربني / لمع الأدلة: 0٠١7‏ تحفيق د. فوقية حسين محمودء ط 21 المؤسسة المصرية العامة للتأليف؛ 
5ه 2 16لؤا م, 

(5) الشهرستانى /المظل رالتحل :١‏ تى تحقيى عبد العزبز محمد الركيل: دار الاتحاد العربي ‏ مؤسسة الحلبي؛ ١781‏ 
ه , والجرجانى / التعريفات: ذل دار الكتب العلمية؛ ط ١‏ بيروت 77 115ا١ه‏ . 

اال تعمد احير اوسا أهل السنة بين القرق: #/اثل وار الراية؛ الرياض» ط .١‏ 1416ه . 

(8) ابن تيمية / منهاج السئة 4 - 251 :1 د. محمد باكريم / وسطية أهل السنة؛ /الا5. 


يفك 


وأيا كان فقد سبق لجودت سعيد نفي الجبرء والقول بقدرة الإنسان على صتع نفسه 
وصتم التاري؛ بناء على ها توحيه هذه النة الإلهية: وأكد هذا المعنى مرة أخرى؛ فقال: 
«والاهتداء إلى السنن والقوانين انتي تدمج الفرد بالمجمتع. يجعل للانسان سلطائا على 
صئع المجتممء وصياغة الفرد الذي ينشأ فيه» كما يحقق المجتمع بهذه السئن حالة إل 
(نحن» أي شعورر الفرد بالكيان الاجتماعي الذي يندمع فيه. وبالرغم من اختلاف هذه 
الكيانات في أشكاليها كان سدنيا و اعد 

وإذا كان قد حاول التوفيق بين هذه الفكرة وبين المقولة الأشعرية في خلق الأفعال: 
ابيع الم كر ورد حي تداك لاسر ايام اللا اضرم 
لاتتخلف: (فِلسن تجد لنت الله تبديلاً ون تجد لسسنت الله تخو بلا" الأ مر الذي 
مره علين أساس دوعا الله د لأَبُخْلفْ الْميعَاده: فاه هنا سيص طدم بالعقيدة 
الأشعرية في معتى إنجاز الوعد والوغيده فإنجاز الوعدالايكرن على تخ النحم الا وق 
قول المعتزلة والامامية» أما وفق المذهب الأشعرية قإن إنجاز الوعد تفصل من الله 
وليس استحقاقا واجباً. رهم وإن انتهوا عملياً الى النتيجة نفسها حين جعلوا هذا التفضل 
حاصل قطعاً لأنه تعالى لايسخلق الميعاد» الا أن الفرق يبقى واضحاً بين تحققه أيذ! 
السبب وبين تحققه لكونه حتمية مترتبة على أسبابها. 

أما بالنسسبة للوعيد فهسو عندهم غيسر قطعسي الحصسولء إذ يجوز أن 
يعفو الله عن المذئب»'" أي يجوز أن تنحرف امة عن الاستقامة وشروط اليقاء» لكن الله 
يعفر عنها فلا يحل بها ما يترتب على وافعها النفسي من نتا 

وربما يكون جودت سعيد قد تخلص من هذا الإلزام حين أكد منذ البداية أن هذه 
السنن الإلهية هي سئن دنيوية وليست أخروية» نتعلق بشؤون الدنيا وأحوالهاء وليس 
)١(‏ جودت سعيد / حتى يغيروا ما يأنفسهم: ,١17‏ 


(1) سورة غقاطر "1ر70 
(5)د. محمك باكر يم / وسطية أهل السنة: 817" - 90", 


لاه 


بشؤون الآخرة. فإذا اعتبرنا أن فكرة الوعيد المتقدمة مختصة بالشأن الأخروى؛ فقد 
تحفق الإنسجام. 

خلاصة القول عند جودت سعيد أن الناس قادرين على الإفادة من هذه السئن 
الالهية» بعد أن يكتشفوا طبيعة الأفعال النائجة عمًا في الأنفسء ممئلا ذلك بالقدرة على 
التصرف في المادة بعد التعرف على خصائصها. «فمن تمكن من معرفة الخواص التي 
يخلقها الله في المواد: يمكنه أن يسيطر عليها. كذلك من تمكن من معرفة الأفعال التي 
يخلقها الله تعالى مما بالانفس» يمكنه أن يسيطر على المجتمع ... ومن أجل هذا أمر 
بالاعتبار بسير الماضين والنظر إلى الأنفس»”". 

فإذا أمكن للانسان أن يلاحظ التغير الذي يحدث في الواقع دون أن يعرف سئن 
هذا التغيير ولا كيف يحدث. فإن هذا يمكن أن يؤدي إلى الجبرية والحتمية التي 
تستبعد سلطان الإنان على هذا التغيير. اما اكتشاف أن هذا التغيير خاضع لسنن» وأن 
الإنسان له سلطان على ذلك» فهذا يخرجه من دائرة الاستسلام للجبرء ويضعه أمام 
مسؤوليته في التغيير'". 


المحور الثاني _ طرق التغيير وموارده: 


إذا كان التغير هو مهمة الإنان ومسؤولبته الأولى؛ فلاب من معرفة الموارد التي 
يجري عليهاء والسبل المناسبة لتحقيقه. 


أما موصوع التغبير وموارده: فهى الأفكار والأخلاق. 

فالتغيسر يحصل عن طريق الأفكان مرة بتغيير الأفكار اللخاطئة والأوهام بعد 
(1) حتى يغيروا ما بأنفهم: .٠١7‏ 
(1) حتى يغيروا ما بأنفسهم: 4؟. 


5/وه 


0000-5-6 وهرة بتغبيت الأفكار الصححة.؛ وتعميقها. فالأفكار لاتكون على مستوى 
واحد في الأذهان. ولا يتحقق تأثيرها إل بعد تغلغلها ورسوشها في النفوس. والذي 
يجري عليه التغيير هنا هو مراحل التغلفل والرسوخ. فإذا تعمقت الأفكار فى النفوس» 
أصبحت مصدراً للأخلاق. فالأخلاق ليست إلا السلوك الناشيء عن أفكار متعمقة 
راسخة في النفوس. لأن الخلق سلوك ظاهر يكمن وراءه دوافع رسخت في النفس؛ 
وعندما ندرك ذلك ونحدده يصبح ذلك علماً. 

وهذا هو الذي يجعل حماية الأخلاق» بل انشاؤها بواسطة العلم ممكناً. 

فالعلم بالأخلاق هو الذي يكشف عن قوانين وسئن نشأة الأخلاق وقيمهاء وسبل 
١ 6‏ 1 ع () 
تسخير هذه السنن من أجل التغيير 4 

لذلك يرى جودت سعيد أن حماية مجتمع ما في الحرب والاقتصاد والعقيدة؛ ليس 
خاضعاً للمصادفة ولا لأمور اعتباطية: وإِنّما يخضع لموازين دقيقة ممًا بالانفس من 
الأفكار التى يمكن أن يجري عليها الاختصاصيون التعديلات المطلوبة» كما وكيا 
ضمن نطاق زمن محدد:؛ بناء على خبرات سابقة» من سنة الأولين أو المعاصرين. 

كل ذلك علو وكل ذلك سئن يمكن معرفتها والسيطرة عليها وتصحييم الأخطاء 

وأما طرق التغيير: فقّد أصبح ممكناً تحديدها بناء على ما سبقء يما يأتي: 
١‏ - التربية والتعليم: 


التغيير» كما يرى جودت سعيدء موافقة لابن نبي؛ هو ملكة تحصل عليها الأمة عن 
طريق التربية والتعليم المتواصلين. يتضح هذا بالمقارنة بين امتين في طرق حل النزاعات 


04 حتى يغيروا ما بأنفسهم:‎ )١( 
(؟) حتى يغيروا ما بأنفسهم: و١ - كهم1ى,‎ 


ععرثت 


الحاصلة بين طوائفها المختلفة» أمة ترفرت على هذه الملكة عن طريق التدريب 
المتراصلء وأمة أخرى تخلفت عنها لغياب هذا التدريب. فبينما نجد النزاعات تبلغ 
ذروة حدتها في المجتمعات المتخلفة» حتى بين أصحاب الهدف الواحد 
والابديولوجية الواحدة؛ نجد خلاف ذلك تماماً في المجتمعات التى توفرت على هذه 
الملكة؛ حتى بين الطوائف المتضادة فى وجهات نقلرها الايد يولوجية أو السياسية أو 
را 

تأتي هذه الفكرة التي تبناها ابن نبي من قبل؛ على خلاف رؤية ابن خلدون للعوائد» 
إذرأى أنها غير خاضعة للطان الإنسان بعد أن أنشأتها البيئة العامة» بدوية كانت أو 
حضرية. أمّا وفق منهج التدريب والتربية فإن هذه العوائد تنشأ وتفعل فعلها في الإنسان 
والمجتمع وفقى سئن وقواعدء إذا عرفها الإنسان استطاع أن يتحكم بالعوائد ويصرفها 
وفقا لما بريدك, 

وهذا يعني إمكان التغبير حتى في المجتمعات التي بلغت مرحلة الهرم خلافاً لابن 
خلدون أيضاًء إذ رأى أن هرم الدولة كهرم الكائن الحي: لادواء له. أما وفق هذه الرؤية 
فإن هرم المجتمعات له دواء؛ ويمكن علاجه بعد أن يقع؛ كما أنه يمكن منعه قبل 
وقوعه ححين يسيطر الإنسان على سئن رسوخ الفكرة؛ وسئن التغيير" ". 

ولا شك أن هذه رؤية تفاؤلية؛ تنتقل بالحتمية من كونها قدرأ محدداً بأجل محدد. 
كما رأى ابن خلدون:؛ أو قدراً محدداً بنمط من أنماط التطور» كما رأت المادية 
التاريخية» تنتقل بها إلى مستوى الاختيار الذي يتقرر في أعماق النفوس» كما وصف 


و 


ذلك خاللك بن ننى”". 


(1) حتى يغيروا ما بأنقسهم: 117- 1141, 
(1) ححتى يغيروا ما بأنفسهم: 165 - 100. 
(*) حتى يغيروا ما بأنفهم: 57. 


؟ - التغيير بالعلم وليس بالعدف: 

إذا كان العلم هو وسيلة التعامل مع الطبيعة؛ فهو نفسه وسيلة التعامل مع الإنسان 
والمجتمع. 

لقد «تد خلنا فى المادة التي خلقها الله فغيرناها وسخرناهاء وتدخلنا في الحياة فخففنا 
آلام الإنسان وأطلنا عمره: وبالطريقة نفسها ينبغي أن نتدخل في عملية تغيبر ما 
بالانفس". وبما أن لهذا التغيير قوانينه الخاصة. فلابد من وجود علم يعنى بهذه 
القوانين» لذا يرى -جودت سعيد «أن علم النفس وقوانين تغبير ما بالانفس» هي أعظم 
العلوم؛ واهتمام القرآن بها إنما ينبع من أهميتها وصعوبة معرفتها. ومن هنا كانت وظيفة 
الأنبياء هى تغيير ما بالانفس وصناعة الإنسان الذي يقول ما يفعل» ويفعل ما يقول. 
وصناعة ديع نظيف فكرياًء تسوده الأخلاق والمحبة بالتعليم والتثقيف»”". وهكذا 
وزعت الدول المتفدمة الحديثة اهتماماتهاه بين علوم الطبيعة وعلوم الإنسان؛ بين الئتاج 
المادي والنتاج الثقافي والأخلاقي؛ «فالغرب لم يصنع السيارات لتسهيل الحركة والنقل 
ل ل 
للدماء. هذه الوسيلة لايمكن استيرادها بالمال» ولكنها تصنع في داخل أعماق 
0 

فإذا كان التغير علماء فهو إِنّما يتحقق بالعلم فقطء لا بالعنف. فظاهرة مثل ظاهرة 
قطاع الطرق التي كانت منتشرة في سائر المجتمعات؛ قد اختفت في كل مكان انتشر فيه 
العلم ووسائل الاتصال. ومن ناحية أخرى إن قاطع الطريق نموذج يمكن تغييره بمعرفة 
الأسباب التي أوصلته إلى هذه الحالة””. 


)١(‏ جردت سعيد / رياح التفير ‏ قضايا الإإنان والعلم والتأويل: 77ل دار الفكر 1948 م. 

(17) رياح التغبير: 7307. 

(5) مكذاة في النص. والاولى أن بقال* «فالغرب من أجل تسهيل الحركة والنثل؛ لم يصئع السيارات فقط . 03 
(4) رياح التخزير: كنا 

(6) رياح التغير: إفدفة 


كمه 


وشمكتنا أن للاحظ ذلك بالنسبة للاسلام نفسه إِذ «دنحل الاسلام القلوب بعدله 
وإيثاره» قبل أن يدخل بجبروته وقوته». والآن كيف يمكنه استعادة سلطانه على 
القلرس؟ 

مازال جودت سعيد يطابق بين قوائين ين الإنسان والمجتمع وبين قوانين الطبيعة؛ 
«فالقانون في د ل وى الاجتماعية كالقانون في الكهرباء. فإذا انقطعت يمكن إعادتها 
بالطريقة الاولى نفسهاء وإذا غاب التنهوض الإسلامى يمكن إعادته بالدراسة والبحث 
والعمل»'". أي ليس بالتورة والعشف والاثقلاب النجلكت والاثيا عضوو الاقياة 
وفرقوا, بين النزاع الفكري والنزاع الجسادي: وأدخلوا الناس إلى عالم جديد؛ أخرجوا 
الإنسان من عالم تحكمه الاظافر والانياب والعضلاتء إلى عالم آخر ومستوى مختلش: 
إلا إكْرَاة في الدّين قد تيبّنَ الرشد من الْغي)”". وبمجرد أن يفهم الإنسان أن صراع 
الأفكار مختلض عن صراع الأجسادء يكون قد دخيل عالماً جديداً» فلا يعود يستخدم 
قوة الأجساد لغرض الدين والعقيدة؛ ولا الإكراه الجسدي فى فرض الأفكار. 


إن ميلاد فكرة «فصل معركة الجسد عن معركة الفكر» كان مرافتاً دلولادة الإنسان» 
بل قبل ذلك أيضاً حين كان الإنسان مشروعاً للايجاد (وَعَلَمَ دم الأسّماء كُنَّيَا) 9 
وعلى أساس هذه الفكرة قامت حركة الأنبياء كلهم فأنكروا استخدام القوة في مجال 
الفكرء وعملوا على تغيير النفوس بالاتجاه القويم. وبهذا الفصل. الذي برى جودت 
سعيد آنه هو «الفرقان» تم الارتقاءء ارتقاء الأمم التي سارت على هذا الهدي وهذا 
الفرقان”*. 


لقد أصبح الإنسان وفق هذا الهدي والنهجء عالماً جديداً له قوائينه الخاصة» فتغييره 


56١ رياح التغير:‎ )١( 
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بكون بتغبير مابنفسه؛ وتغيير مابنقسه صار ممكثاً دون قتل للنفس ودون إكراه. فكما تتم 
معالجة المرض العضوي بتشخيصه والعمل على إزالته دون قتل المريضء كذلك ينبغى 
أن يعالج المرض النفي والخطأ الفكري. دون قتل المخطئ. وبهذا نستطيع أن ندرك 
قيمة هذا العلم وأهميته الكبرى في التغبير الاجتماعي”". 


المحور الثالث تَقَدم الناري. والسلام العالمي: 

إذا كانت الحتمية التاريخية تتقرر في أعماق النفوس» وكان التغيير ممكناً على 
الدوام» فمسيرة التاريخ نحو التقدم هي الصورة المعبرة عن ورجهته؛ ليبقى المسار في 
كل مرحلة من مراحل التاريخ مفتوحاً نحو إمكان تحقق ماهو أفضل. 


وبناء على نظرته التفاؤلية أصبح بإمكان جودت سعيد أن يرى دأن العالم في تقدم 
و«إذا تأخرت أنا فإن العالم لايتوقف؛ وإذا كنت زبداً فسأذهب جفاء غير مأسوف علي 
وإذا كان في ما أقوله نفع وفائدة فسيمكث حتى يأتي ماهر أكثر نفعاء وأكثر وضوحاًء 
وأغد تألقاء وأسهل فهمأء وا تعر فلكم 

وإذا وضعنا مفردة (أمَة) بدلا من (أنا) فى هذه العيارة» وهو ما أرده صاحبها 
بوضوح. نلمح إيمانه بالتبادل الدوري للحضارات» هذا المبدأ الذي لم يتطرق له؛ غير 
أنه ركز رؤيته في تقدم التاريخ بناء على أن للتاريخ حكمة؛ ونعى بشدة على الذين 
نظروا إلى التاريخ نظرة تشاؤية قاتمة: «إن التاريخ ليس كما فهمه نيتشة بأنّه الكذبة 
الأقدم عهدأء بل هو المكان والزمان الذي تجلت فيه عظمة الله بديع السموات 
والأرضء الذي أحسن كل شيء خلقه. إن الفلاسفة الذين لايرون في الخلق حكمة 
ولا يرون التاريح إلا لعيناً يشبع لعيناً: وم متتابعأ لايستطيعون أن يروا أية حسنة فى 
العالم: إنهم لأيرون إلا الفساف ولايتصرون إلا لحظة آنية .ومن كان شأله ألا ير 
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تطوراً وزيادة وتحسنأ في الخلقء لايمكن إلا أن يكون متشائماً: فشوينهور المتشائم 
لايمكنه أن يرى في الخلق تخمالا سنا وتو 

أمَا كيفية انتقال الأمة من حال قائمة إلى حال أخرى أكثر رشداً ولضجاً ولمواء فهو 
ما تلمح فيه صورة الديالكتيك الذي لم يتطرق له جودت سعيد أيضاً بوضوح. فهو يرى 
أن العودة إلى الذات هي منهاج القرآن» وتغيير ما بالأنفس هو وظيفة الأقرام» وأن 
الامكانات ليست معاقة وثابتة» بل هي قابلة للنمو والاكتمال؛ هذا الايمان هو الذي 
يجعل المجتمع يسعى للوصول إلى ما هو أقرب للرشدء ولتوفير إمكانيات الفهم. ثم 
لابد من العودة إلى الاعتراف بالنقص الذي هو قابل للاتمام والاكمال. فالارضية 
الاساسية للانطلاق نحو حياة راشدة؛ هي الاعتراف بإمكان التقدم صويهاء والنظر إلى 
الكون على أنه قابل للترشيد نحو الأفضل دائماً. هذه النظرة التى يكشف عنها ما أسماه 
نووت يعي ف تاتون الرجن امنا رمن قله عال.* انلز ب ماقي جا انا 
ما يَنقَُ اناس فيَمْكْثْ في الأرُض)'"» وكأت التاريخ صراع بين (الزيد) وبين (النافم»» 
صراع له نتيجة واحدة: هي زوال (الزبد) وبقاء (النافع) حتى يظهر ما هو أنفع منه. عندئذ 
بصبح الأول زبداً مصيره إلى الزوال» وهكذا في حركة مستمرة نكون فيها كل مرحلة 


0 


أكتر بركدا هق سابفتها” . 


هذ! الديالكتيك التصاعدي الذي يتحقق على مستوى المجتمع الواحد والحضارة 
الواحدة» يتحفق أيضاً بين الحضارات نفسهاء حين تمثل (الزيد) إحدى الحضارات في 
بعض مراحل تاريخهاء فيما تمثل (النافع) حضارة أخخرى سيكون لها دور الصعود على 
حساب الأولى. حتى يتحول هذا النافع إلى (زبد) أمام (نافع) جديد تأتي به حضارة 
جديدة فتمثل المرتبة المتقدمة الأكثر رشداً في التاريخ. وهكذا باستمرار في حركة 
تقدمية؛ إذا نقلناها إلى صورة المخطط الدوري للحضارات فانها تتخذ هيئة الدوائر 


(١)اكن‏ كاين آدم: ب" 
(؟) سورة الرعد: .١ 9/١١‏ 
(©) كن كاين أدم: 7 ابا 
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الحلرونية الماعدة عند فيكو ()بدا م( وتوححنا جويرس [1244 م). فللحضارة في تعاقبها 
الدوري بين الأمم مسيرة تقدمية لا تنتهي حتى نهاية حياة الإنسان نفسه على الأرض» إذ 
لا يرى مودت سعيد إمكاناً لعودة الحياة إلى نظام الخوارق الذي كان يحكم الحياة 
الارلى «بعد أن كان القرآن نفسه قد نجاء إيذاتاً بذهاب عهد الخوارق وإعلاناً بمجىء 
الحماة السنة»”". | 


ومن أبرز مظاهر الرشه الذي بلغه تاريخ الانسانية» هو التوجه الجديد نحو سلام 
عالمي شاملء فرضه الاذعان يمخاطر الحروب بعد تطور الاسلحة الفتاكة, «فبدأ بظهر 
للبشر أن الحرب ليست الوسيلة التي لابد منها للحياة البشرية» بل إنها لاتليق بالحياة 
البشرية»””. لذلك رأى أن عام هده م كان لابد أن يشهد عيدأً عالمياء بعد أن أعلن فيه 
عن البدء بتدمير الأسلحة النووية» وما تحمله هذه القناعة من تباشير انتهاء العحروب من 
العالم. وأمًا ما يحدث الآن من حروب هنا وهتاك» فما هو إلا «الحشرجة التى يمارسها 
من يلفل أنفاسه الأخدرة - 

هذاما يدعوا إلى القول إنه «لاشك أن مذهب ابن آدم الأول صار نهاراً قريب وبدأ 
فجره يبزغ؛ ولخيره سيعم العالم»””. 

بجهد بسيط نسبياً أعاد ما أقامه مالك بن نبي يجهود معمقة في رؤيته للسلام العالمي 
والتعايش وو حدة التاريخ. 

يختصر جودت سعيد أخيراً هذه القراءة المستقبلية ببشارته الوائقة: «إن العالم حامل 
ببذرة السلام؛ وهو قريب المولدء رغم كل هذا الضجيج الذي يملا الآذان بطبول 
العرو 0 
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وإذا كان الجهد المبذول فى تفسير المعنى القرآنى والكشف عن أهدافه ومقاصده 
المدرسة التفسيرية قبل كل شيء. وقد كشف عن ذلك بنفسه حين قال: «أنا وضعت 
خطوطأ عامة» وليس لدي من الدراسات ما يكفي الآن لأن أضع المبادئ الكافية لمثل 
15 العلم)''". أي علم قمر ابنالا فسن 
أولى تحكمها الخوارق والمعجزات؛ ومرحلة لاحقة تحكمها الستن والقوانين. 

كما يبدو أنه يرى الغائية في التاريخ على النحو الذي اختاره إقبال» فالغايات 
متحددة) وإمكانية التحرك صوبها قائمة وهذه هي حقيقة الديمومة في حركة التاريخ. 
هذا رغم الفارق الجوهري بين الرؤيتين؛ رؤية أن ما يتحقق في الواقع إنما هو نتيجة 
لعوامله الطبيعية والعلائق الضرورية بين مكوناته» وبين رؤية ان هذه العوامل والعلائق 
إنما هي شروط للتحقّق وحسبء اما التحقق فهو من صنع الله وحده. 


187 كل كابن آدم:‎ )١( 


يديك 


المحث الجامس 


معالم نظرية شاملة 


(عماد الدين خليل) 


تمهيد: 
سعى الد كتور عماد الدين خليل إلى «البحث عن الخطوط الشاملة للتقسير 
الإسلامي للتاريخ من خلال الرؤية القرآنية»'''. وفق رؤية تقوم منهجياً على دعامتين: 
الأولى: إن القرآن هو المصدر البقينى الثايت”". 
والثانية: إن القرآن قدم نماذج عدابدة للمعطيات التاريحية وعحد ثنا عن الماضى فى 
جل مساحاته؛ لكى يخرج بنا إلى تبيان الحكمة من وراء هذه العروضء وبلورة عدد من 
المبادئ الأساسية في حركة التاريخ البشري» مستمدة من صميم التكوين الحدني لهذه 
فور 
العروض : 


(1) عماد الدين خليل/ التفسير الإسلامي للتاريخ: 15. 
(1) التفمير الإسلامي للتاريخ: 18. 
(5) التفمير الإسلامي للتاريخ: 81 
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انطلاقاً من هانين المقدمتين عمد إلى مسح شامل لآي القرآن الكريم ذات الصلة, 
وصنفها إلى طوائف ومجموعات؛ يحسب الأفكار التي نتضمنها والمبادئ التي تفصح 
عنهاء لبنشكل. من كل هذاء النسيج الكامل لنظرية؛ تصمح تسميتها بالنظرية القرآنية أو 

ومنذ الوهلة الأولى يجد فى المادة التاريخية في القرآن الكريم ما يسعه لإنجاز هذه 
ال يي ل و ا يا ا ع 

4 
ومتككاملاً للخروج بمثل هذه النظرية 

نمنذ اللمحظة الأولى لبداية التاريخ» لحظة وجود الإنسان الأولء يبدأ القرآن الكريم 

بتقديم الحدث الواعي الأول في تاريخ الإنسان: 


(وَإِذْ قال ل الما هللااش وار اليل بان يفسا 
فيا ويسشفلك الدماء رق نل قد شر لوال إل اذا كارا الوه رلك 
آدَمٌ الأسْمّاء كُلَّهَا م نم عَرَضَهُمْ على الْملائكَة فَقَالَ أنبتُوني بأسْمَاء ملاء إن كنم 
إن الس وذ ابر اباس بس نكيم * قال يا دم 
أببئهم , بأسْمّانهم لما أنبَأهُم بأ ما سْمَائهمْ قال ألم أقُل لَكُمْ إني للق التكاوات 
والأدض وَأَعْلَمْ ما تبذونة وتنا كَكُم تَكُشمُون * وذقنا للتلائكة الوأ لآم َسَجدو 
وديس د 0 * ابا آَم نكن أنت وَرَوْجُلك الجن 
رَكُلاً منْها رَعَداً عفن تارك م عد ليور فُمَكُونَا من الْظَالمِينَ ٠‏ كَأَرْلَيُمَا 
اليْطان عَنْهَا وَأ ٠‏ اي اا د َلَكُمْ في الأرنض 
ا لو لك ا اا تحر 7 
ا اطبلوأ منها بتميعا ابتكم مني هدى فتن َع شداي فلا حرف علبهم ولا هم 
200 والّذين كَفْروا وَكَدِبُوا بآياننا أوكتك أمْحَاب الا هُمْ فيها حَالدُر 1" 


(1) التفسير الإسلامي للتاريض: 1-07 
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هذا العرض» كما رآه الدكتور عماد الدينء يقدم على المستوى الحضاري عددا 
من المبادئ الأساسية الخطيرة حول ت ركيب الإنسان» ودوره في العالم؛ والصراح بين 
الخير والشرء والعلاقة بين السماء والأرضء والمصير الذي ستؤول إليه هذه المسائل 


1 
جميعاً 3 


هذه المحاور الأساسية وأخرى غيرها سوف يتناولها كلم كبير من آي القرآن؛ 
يجعل مهمة الباحث مهمة تصتشية ‏ أسة ستكشافية: من نص لايقينى» تولي بنفسه مهمة 
رصد المتغير التاريخى» وطبيعة العوامل الفاعلة فيه. 


ووفق هذا المنهج تألف بئاء هذه الرؤية من مكونات أساسية تنتظم تحت المحاور 


المحور الأول* مبادئ حركة التاريخ 

هناك جملة من المبادئ التي تفسر حركة التاريخ الكلى» تكشف عنتها هذه الدراسة 
من التص القراني» مع وجود قدر ملموس من الاستعانة بالنظريات الحاديئة فى الجعر يف 
بيعضهاء أو فى تعميق البحث فى جوائيهاء وهذه المبادئ صى: 
١‏ - السئن التاريخبة: 

القرآن الكريم؛ قبل أي مصدر آخرء يطرح مسألة (السنن) أو (النواميس) التي تسيّر 


حصركة التاربيخ؛ وفق مسالك مقئئة, لا سبيل تلخروج عليها: (سْنة الله فى الْذينْ خلوا 
من قبل ون تجد لستة الله تبديلاً)””. 


وأهم ختصائص هذه النن كما يفصح عنها المَرآن الككريم: 


.18-1541 التفير الإسلامي للتاريخ:‎ )١( 
سورة الأحزاب 755 ويتكرر هذا المعنى في: سورة فاطر *0/1 سورة الإسراء 0119/0 سورة الكيف 6ث//كل‎ )1( 
سورة الفح #إك االار.‎ 
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أ - ثباتها ونفوذهاء وعدم تبدلها أو تحولها. فهي موجودة أساسأ في صميم الت ركيب 
الكونيء وفى قلب العلاقات المتيادلة بين الإنسان والعالم؛ وإنما قام القرآن بالكشف 
عنها وتأكيد وجودها وثقلها في حركة التاريخ. 

ب إن حكمها فى التاريخ أشبه بالجزاء الذي هو من -جنس العمل. 

ومن هاتين الخاصتين تأئي ثمرتها التاريخية الجوهرية؛ كدافم حركي يفرض على 
الجماعة أن تتجاوز مواقع الخطأ التى قادت الجماعات السابقة إلى الدمار» وأن تحسن 
التعامل مع الكون والطبيعة» مستمدة التعاليم والقيم من حر كة التاريخ نفسه. 

إضافة إلى هذا فان الجماعة البشرية المدركة لهذه السنن سوف تستطيع أن ترتب 
على مجسوعة معينة من الوقائع التاريخية: سلفاء نتائجها التي تكاد تكون محتومة 
لارتباطها العضوي بمقدماتهاء اعتماداً على استمرارية السئن التاريخية ودوامها'". 

ومن هنا تتحصل جملة مفاهيم أساسية في التاريخ: 

فالسننية بطبيعتها تؤكد (الحتمية) إلى حد بعيد» أي حتمية النتائج المتعلقة بأسبابها. 
إلأأنها الننية ‏ تشؤكد فى الوقت نفسه (الحرية) و(المسؤولية) الإنسانية المباشرة فى 
حراكة التاريخ» وتلغى بالدرجة نفسها (العيثية) و(اللا حدوى): 

الان حركة أي جماعة بشرية في التاريخ ليست اعتباطية» إنها بما قد ركب فيها من 
قوى العقل والروح والارادة» مسؤولة مسؤولية كاملة خلال حركتها تلك» حبث ينتفي 
اميك واللاجدوى؛ وحيث تتحرك الحرية من شكلها المتميع الغامتسء إلى عمل 
مدرك؛ مخططء يقض به الإنسان بمواجية الله والعالم» لكي يحقق إعماره» ورقيه 


5 0) 
وتعدمهة . 


لكن هناك سياق مشروط لهذه الحرية لكي تحقق الاعمار والرقي والتقدم, السياق 
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الذي يحقق العلاقة الايجابية بين الإنسان والله والعالم؛ ذلك؛ فقط حين تتحرك هذه 
الحرية «وفق ما يجيء به أنبياء الله حيناً بعد حين؛ من تعاليم وخططء تأخد بيد الجماعة 
البشرية في الطريق. 

«وحيثما انتفت هذه العلاقة الايجابية بين الإننان والله والعالم: وأسيء استخدام 
الحرية؛ وضاعت المسؤولية» أو انعدم التخطيط المدرك الواعي» وتميعت القيم 
الأخلاقية المنبعئة عن قوى العقل والروح والارادة؛ جاء الجزاء الموازي لجنس العمل؛ 
وآل الأمر بالجماعة البشرية إلى التدهور والتفتت والانهيار: (سسنّة اللّه فى الْذيره سلا 
من قب ولّن تج دس الله تيديا 90 0 


هذه هي السننية المنطوية على مفهومين يبدوان متناقضين: (الحتمية) و(الحرية). 
فالجماعة البشرية حرة في اختيارها أنموذج حياتها ونظم علاقائهاء ونظرتها الشاملة 
للحياة؛ وهذه الاختيارات الحرة ستمثل بالفسرورة (العلل) التي تترتب عليها نتائجها 
بصورة (حتمية) لطبيعة علاقة العلة بالمعلول» والسبب بالمسبب. وهذه الحتمية التي حي 
علاقة ضرورية؛ هي المراد بالسنن الالهية الماضية التي لا تتبدل ولا تتخلف «حتى لو 
وقفت قبالها جدران هائلة من البارود. لانها آنذاك سوف تفجر هذا البارود من الداخل» 
وتمضي كلمتها التي لا راد لها»”". 


ولما كانت هذه السئن هي (سئن الله)» فهي إذن «جزء من قدر الله وتنظيمه الكوني 
للمصير»”" ما يعنى أن قدر الله ليس سلطاثاً علوياً قاهرا يسيّر الإنسان بالوجهة التي 
يحددها هذا القدر سلفاًء وإنما قدر الله هو هذه القوانين الطبيعية التي تشتمل خصائص 
الكون وخصائص الإنسان وتحكم العلاقة بين الإنسان والعالم. ما يؤكد الحرية 
الانسانية» لكن فى نطاق تحكمه قوانين طبيعية ثابتة. 


فيا 
لا 3 


.13١ التفسير الإسلامي للتاريخ:‎ )١( 
1117 التفسير الإسلامي للتاريش:‎ )1( 
,111 (؟) التفسير الاإسلامي للتاريخ:‎ 


تدحت 


هذه المحصلة تعطى بنا على المبدأ الثاني من ميادئ ح ركة التاريخ وفق هذه 
النظرية: 


؟ - الله والانسان. أو القدر والحرية: 

ليس الإنسان وحذه هو الذى بفود حراكة التاريخ. كونه مختاراً ريا فإرادة الله 
فوق كل شىء. وحتى الحرية الإنسائية إئما تجىء ضمن نسيج الارادة الالهية المحيطة 
بالكون وما فيه: 

اإن أي حدث تاريخى إنما يجىء تعبيراً عن إرادة الله التى تصوغه من خلال إرادة 
الإنسان؛ أو - تصوغه ‏ مياشرة عن طريق اتصالها بالزمن والتراب»'". 

هذا التصور الذى يعود بهذه الثنائية إلى دائرتها المغلقة» يحاول عماد الدين حلحلته 
من خلال تفكيك عناصر هذه الثنائية على نحو ما: 

فالفعل الالهى يتخدذ شكلين لخلق الحدثُ وصياغته: 


الشكل الأول الفمل الالهسي المباشسر: وتأني مباشرة الله الفعل التاريخي على أحد 
نمطين؛ فهي تتراوح بين التساوق مع نواميس الطبيعة واعتمادها في التنفيذ» وبين تجاوز 
مقابيسها ورفض تسبيتهاء في ما يعرف بالمعجزات. 

فلهذه المباشرة مساحاتها التى لا' تطالها يد الإإنسان؛ فهي المباشرة «الموازية لوجود 
الله الابدي»» فهي المباشرة «التي خلقت الكون في ستة أيام؛ واقتطعت الأرض من كتلة 
السموات الدنيا لكي تصوغها بما بتيح لها استقبال الحياة بأشكالها المختلفة, التي تتدرج 
من البدائية في عبالم اللبات والحيوان» وتنتهي بالإنسان الذي انيئق هو الآخر من فعل 
إلهي مباشره””. وكل شيء لم يصنعه الإنان بنفسه. ولا تحيط به قدرته. فهو من الفعل 
الإلهي المباشر الذي سيستمر ظهوره في الحياة متجلياً في مظاهر شتى. فهو #يتجلى 
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ذه 


بوضوح في اختيار الانبياء والرسل؛ لكي يؤدوا دورهم التاريخى المناسب للمرحلة التي 
بعثوا فيهاك. وأيضاً «فقد كان يراق هذه التبوات سلسلة من الأفعال المباشرة الأخرى: 
تجىء أحيانا منسجمة مع نواميس الطبيعة وسئتهاء وتنصب أحياناً أخرى بمعزل عن هذه 
النواميس أو مخترقة إياهاء فى ما يسمى بالمعجزات,؛ والتى جاءت كلها فعلاً مباشراً 
خارقاً للنواميس الطبيعية في مراحل مبكرة من التاريخ» كانت النبوات خلالها يأمس 
الحاجة إلى إسناد (ميتافيز يقى)»"". 

فهل يتعارض هذا التفسير مع ثبات السنن الالهية» الكونية والاجتماعية» واطرادهاء 
الذي تم تأكيده مسبقاً؟ 

لايتوقف الدكتور عماد الدين عند هذا التساؤل» ربما مكتفياً بالاجابة التى يوفرها 
علم الكلام» في كون العالم وما فيه هو ملك الله والمائك المريد المختار قادر على أن 

لكنه يقف الوقفة نفسها التي وقفها سيد قطب من قبلء في تقسيم التاريخ البشري 
إلى مرحلتين؛ مرحلة سابقة على نزول القرآن» ومرحلة لاحقة لنزوله؛ ليكون هذا النمط 
من الفعل الالهى المباشر الخارق لتواميس الطبيعة هو من اخخنتصاص المرحلة الأولى 
وحدهاء رجوعاً إلى الآية القرآنية نفسها: (وَمَا مَتَعَئَا أن عل بالآايات إلا أن د 
0 بو 
بهًا الأولون)”". 

أما آيات الفعل الالهي المباشر المتساوق مع النواميس الطبيعية» والمسخر لها لخدمة 
الجماعة المؤمنة»ء وانزال العقاب بالذين يصدون عن سبيل الله ويكفرون بتعمائه» فهي 
تحتل مساحة أكبر فى القرآن» ومنها: 


ٍِِ حا ص اسار هل .2 5 الى #ى رفت راثم 7 2 ره 00 4 مرمة 2 الل ٠‏ 
(فكلا أخذنا بذنبه فُمنهُم من أَرْسلنا عَلَيْهِ حَاصبا ومنهُم من أخدتة الصبحة ومنهُم 
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دنه 


من خَسَفْنًا به الأرْض وَمِنْهُم من أغْرِئْنا وما كان الله ليَظْلمَهُمْ ولكن كَانوا أ َنفْسَهُ 
ير 

ا لَذين كَفَروأ نيهم يما صعُوأ َارعةٌ أو نحل قريباً * مّن ذأرهم حَتى 
أي وَعه الله إن الله لا يَخْلضُ | الْميعًا 6 
ْ وبنلة لبد ناد (اليعكة الإئبية ا الشوى الالنوه لمزايجة 3 الكفر والغرور 
البشريين حدا كبيراً من الوضوح والقوة في مثل قوله تعالى: 

أقْلَمْ يرا إلى مَابَيْنَ أيديهج وَمَا خَلْقَهُم من السسّمَاء والأرئض إن نش حسفا بيه 
الأراض أو اي كمسا لافقا إن في ذلك لبد ككل عند كنيب)* 0000 

راك ةا راس الود عا اديت أن (المشيكة الإلبهية) عا وزع 
الطبيعية المادية: في بعض أمئلة التاريخ» كما في الهجرة النبوية وفي معارك بدر 
والخندق وحنين» وتصدر أمرها إلى الملائكة وإلى جند الله التى لا ترى من قرى 
الككون الروحية؛ أن تنزل إلى الساحة لكي تقف إلى جانب المؤمنين ورسولهم وهم 
يجاهدون من أجل تنفيذ حكم الله في الأرض”" 

هنا حيث الفعل الالهي المباشر هو الذي يتجسد في التاريخ؛ وححيث المشيئة الإلهية 

هى الموجهة لسير التاريخ» لابد أن نرضى بتعطيل السئن الإلهية؛ الكونية والاجتماعية. 
انه ين ابتة ومطردة» لا تتبدل ولا تتحولء لنفتح الباب لعنصر (الغيب) الذي 
لا يمكننا إخضاعه لمثل هذه القوانين. 

وهكذا أقر الد كتور عماد الدين حين أرجع الفعل الالهي المباشر إلى «البعد الغيبي! 
جاعلا منه وأحدا من مميزات النظرية القرانية: 


,54/غ٠ سورة المتكبرت‎ )١( 

(5) سورةالرعد (”ثر؟ة, 

(5) سررة عي 70/9 

(4) التفسير الاإسلامي للتاريخ: .1709/--55١‏ 


«إن إحدى الملامح الأساسية التي تميز التفسير الإسلامي عن سائر التفاسير؛ أنه 
يق لبك الع طاقن ونخاضيوا وميتقياك سا عاك وال 


«ومن ثم فان لناء على مستوى الح ركة التاربخية؛ أن نتصور مدى المساحة التي 
تشغلبا الكبس فى ضياغة الأخداث وتوجيههاء ابعداء مق ختاق الأشاء وال حداك بقرة 
الكلمة (كن) والتى لا ندري بمقابيسنا النسبية المحددة كنهها وأبعادهاء وانتهاء بمصائرنا 
اليومية. الفسردية والجماعية: والتي يختم عليها السوت الذي يجيء على حين غفلة 
متخطياً أى تحديد مسبقء متحديأ أية قدرة طبيعية على صده عن أداء مهمته. 

ون ذااوذاك كل أحداث التاريخ ووقائعه التي أخذت هذا الاتجاه أو ذاك, 
واكتسبت هذه السمة أو تلكء والتى لم يكن الإنسان والطبيعة فيها سوى استمرار» جر 
أو مقدر» لما يدور فى ساحة الغيب» وفق مقاييس الحق والعدل الابديين»”'. 


وليس المهم أن نتكلض البحث عما ينسجم مع منطق علمي للتاريخ؛ إنما المهم 
الاذعان يما هو واقع؛ سواء وافق المنطق التجربي أو خالفه» وسواء بعث على التفاؤل أو 
على التشاؤم. فالبعد الغيبي فاعل حقيقى في التاريخ» وفق الأمثلة المتقدمة» لذا فإننا 
«برفضنا هذا البعد الغييي نمارس عملية تزييف وتزوير فى تقسيرنا للتاريخ البشري» 
ونلغى من حسابتا مساحات أساسية واسعة من فاعلياته ومعطياتف لا لشىء إلا لأنها 
لا 5 تام تعس ومرازين المدرمن الناوى الا 

هذا هو الشكل الأول من أشكال الفعل الإلهي في التاريخ؛ وهو الفعل الإتهي 
العداك: 


الشكا الثانى الفعل الزلهى غير المباشر: وهو الفعل التاريخي الذي يجىيء عن 
طريق الحرية الإنائية ذاتها «والتي هى فى مداها البعيد جزء من إرادة الله فى خخلق 
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اوه 


الأفمال والأحداث» باعتبار أن «الله منح الحرية للإنسان ابتداء لكي يصئم تاريخه 
الفردى والجماعى» ولكى يشكا مصيرهما معأ اعتماداً على ما ركب في وجوده من 
قوى انق والآراة ةو الأ شكال النحين رالع كم . 

وبهذا يبلغ التداخل والتشابك بين إرادة الله وإرادة الإنسان حداً يصعب معه التفريق 
والفصلء والقول بأن هذا من عمل الله وهذا من عمل الإنسان. وكل مايمكن توصيفه 
فى هذا الشأن: كما رأى عماد الدين خليل هو: «إن القاعدة الأساسية: أن الكل من عمل 
اللهء إلا أن الانسان من خلال العلاقات الكرنية الشاملة يمتلك حريته الكاملة في الصياغة 
والتخطيط والتنفيذ واستغلال النتائج»'". 


فليس هناك فعل إنسانى مستقلء يمارس الءنسان من خلاله دوره في صناعة التاريخ 
وتوجيههء وإنما هناك «فعل إلهي عن طريق الانان»»؛ وفيى هذا الاطار يمارس الاونسان 
حصربته الكاملة في حدود قدراته وخبراته وإمكانانه الذاتية والمؤثرات البيئية التي تعمل 

أما الننيجة التاريخية المترتبة على هذه الممارسة الحرة أي الحرية الفردية أو 
الجماعية» فهى نتيجة ترتبها «المشيئة الؤلهية» على تلك التجربة. لذلك تجىء منبثقة عن 
طبيعة التجربة البشرية» متشكلة بشكلهاء حاملة بصماتها"”". 

وعلى الرغم من أننا نقف هنا أمام إعادة صياغة للنظرية الاشعرية في خلق الأقعال؛ 
إلأأن صاحب هذه الصاعة يزؤكد أن هذه الحرية حتيقيةء وبدونها لا يكون معنى 


للموقف الإنساني؛ أو مغزى للخير والشرء أو ليوم الحساب الذي يترتب بداهة على 
اختيارات الناس العو 
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الك 


هذه عى جدود الحربة الإنسائية؛ ومد يات المعلى الإنسانى 1 التاريخ. فهى من 
ناحية: احرية كاملة منطبقة الطباقاً هندسياً بأهراً مع وجودناكء أفراداً وجماعات؛. 

ومن ناحية أنصرى: اما هي إلا دواشر تعمل بتوازن متناغم وتداخل ضمن الدواثر 

ونتيجة لها.! التركيب فان النتانج ح النهائية ئية للفعل البشري. الفردي والجماعى: تجىء 
منبثقة عن أفعال» تحمل طبيعتها وتكوينها وملامحها. 
مسؤولة عن أفعالهاء وعن مكافأة الجماعة الواحدة بجزاء يستمك عجيلته من بئية التجربة 
التي تمارسها'". ليكون هذا هو المراد بالسنة الإلهبة الثابتة في الاجتماع والتاريخ. 


هذا كناف لوحده في دفع فكرة «الجبرية؛ في التاريخ» على نطاق الفرد أو على 
نظطاق المسةه 1 ؛ فالاننسان مسختار؛ و يقد انختيارة يار اديه والامة كذلك» لذا فإن الآيات 


الغر آنية نفدب ال مهال إلى الإرادة الحرة الأمر الذي يجعل الجزاء عادلاً ود تقدم أن 
هذا ل التاريعخية التى ترتيها المشيئة الالهية على الفعل الحرء فردياً كان 
أو جماعياً. 


قعلى اللنطاق الجماعي نقرأ مثل قوله تعالى: (رك أن أهل الْقرَى آمنُوا وَاتقرأ لفَْخنا 
0 ليت ىر 


علَيهم برتكات من السّمَاء والا, أرْض ولكن كَدَبوأ َأحَلَْاهُم يما كَانُوأ يبون 3 


وعلى اللطاير العردي وا فال غولة تعالى: ( من امْتدَى فانم يَُتدي لنفْسه ومن 
ضل فَإئْمَا يَضْل ل" نكر درون اللوسان القرف ريال التحفاعة: لم كن 
بد امو ماي الاسان وإنما هو ثمرة الاختبار الحر. مع الاخذ بنثلر الاعتبار أن هذا 


)١(‏ التفسير الإسلامي للتاريح: ١48‏ - لا16, 
(1) سورة الأعراف 85//, 


() سورة الأسراء 6/18 ؟. 


لحك 


الاختيار سيتأئر بالظروف البيئية والورائية. ومن هنا جاء إصرار القرآن على إقامة 
المجتمع الصالح الذي يمئل بدوره البيئة التي تتييح لأكبر عدد من الناس أن تفع 
قلوبهم للحب والايمان والخير”". 


خلاصة دور الإنسان في تكوين الحدث التاريخي: 

أمام هذه الآيات القرآنية الواضحة فى تأكيد الحرية الإنسانية تقف هذه القراءة 
مستجيبة لهذا التأكيد؛ لدمنح الإرادة الإنانية مداها الحقيقى في تكوين الحدث التاريخى: 

- فالقرآن بتيح منذ البدء مركزا ممتازاً للدور البشري في الأرض: 

فهو من جهة: خليفة الله في الأرض؛ الذي قدر له أن يصئع أحداث تاريخه بارادته 
واختياره, 

ومن جهة أخرى: فان الطبيعة قد سخرت له لاداء مهمته هذه. 

تأتي بعد ذلك إرادته الحرة فى صياغة الأحداث؛ صدوراً فوقياً عاقلاً مريدأء يخضع 
التحتيات ويشكلها كما يشاء هوء مع تأثره بطبيعة الحال بنواميسها وعلاقاتها المادية 
وأبعادها وأحجامها ومساحاتهاء تكن الكلمة الأخيرة فى الصياغة تجىء دائماً على يد 
الانسان الفاعلة المتفئئة القد يرة. 

ليتقرر من هذا: أن الكلمة النهائية في صياغة التاريخ هي للإنسان. 

وإذا كانت حمركة الوقائع التاريخية ليست سوى نتاج التقابل الفعال بين الإنسان 
وبين المادة؛ نعاة واتفعالاً فان الذي يمسك بالفعل و يعطيه مملامحه النهائية هو الإنسان» 
ولتت الكيلة الا 
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وبهذا تعود السنن الالهية لتكتسب معناها الاول» الذي جعل ثمرة التجربة التاريخية 
جزاء من جلس العمل الإنسابى الحر. 

ولتكتسب المشيئة اللإلهية معناها المساوق لهذا المعنى, فالمشيئة اقنضت أن يكون 
الاإنسان هو صاحب الكلمة النهائية في نكوين الحدث التاريخى وفي صباغة التاريخ» 
وأن الصيرورة التاريخية تتشكل بحسب طبيعة التجربة البشرية؛ وتحمل ملامحهاء 
لتتأكد مسؤولية الجماعة الإنسانية عن شيارها التاريخي «تأكيدا للارنباط العادل الوثيق 
ين التجربة البشرية وبين مصيرها الذي تؤول إليه؛ تقدماً وتطوراء أو تأخيراً وانبحاذلان''". 

وعندما تكون الجماعة البشرية هي التي تصنع تاريخهاء فائه يبرز بالضرورة تأثير 
عاملين أساسبين في التكوين الاجتماعي على سير التاريخ؛ وهما: 

أ البئة الاجتماعية؛ وقد تقدمت الاشارة إليها آنفا. 

ب -الابطال؛ أو الطليعة الرائدة: أولنك المتفوقون الذين تجاوزوا مواقم ضعفهم 
للوصول بجهدهم المبدع إلى القمم التي لا يستطيع بلوغها إلآ القلة الطليعية الفذة. 

هؤلاء تمنحهم الرؤية القرآنية دوراً مميزأء لكنه ليس الدور المتفرد» بل الذي تسنده 
دائماً الإرادة الجماعية. فالقرآن الكريم يعرض المزيد من الوقائع التاريخية التي 
ايصوغها قطباها الاساسيان؛ الفرد والجماعة» البطل والجمهورء النبي والامةء القلة 
المبدعة والكثرة المتبعة:. لا على نحو الاطروحة النظرية» بل فقّط «لأن هذا هو الذي 
يبحدث فعلاً» في التاريخ. وهذه من خصوصيات الرؤية القرآية إذ إن «التفسير 
المنطقى العادل هو الذي يتحدث من خلال ما يحدث فعلاه'" مما ب كده الرصد 
الدقيق لسائر حوادث التاريخ. حيث يسرز بوضوح هذا التعاضد والتكامل بين دوري 
الفرد والجمهور في صياغة الأحدات ”. 


)امير الإسلامي للتاريخ: 114. 
() التفير الإسلامى للتاريخ: 736 - 311. 
(2؛ التفير الإسلامي للتاريح: ككا 


» - الغانيه فى التاريخ: 

ليست السننية وسمدها هي التى تنقي العيثية في المتاريخ؛ بل الغائية أيضاً ضرورية 
لنفى العيثية: فلكي لا تككون سيرورة التاريخ سدىء لابد أن يكون هناك «قصد وجدوى 
ونظام وغاية بعث الإنسان من أجلهاء؟'' 

فإذا كانت الستنية وحمدها كافية للاستد لال على غائية التاربيخ» كون السنن هادية 
بنحو ما إلى غاية ما تننظمهاء فإن الدكتور عماد الدين يكتشف هذه الغائية مباشرة من 
نضوض القرآن: لشتني الأنكانة أن الى 

(وَمًا لتنا السّمَاء والأرض ينا لعي 

فإذا كانت هذه النصوص ونظائرها تنفي العنية: فإن قوله تعالى: (وَمَا حلفت البحره 
والأنس إلا ليَعْبُدُون)!” هو الذي يحدد الغاية في حركة التاريخ, متمئلة بالعبادةة ‏ - 

إن 1 الله ع بالمقهوم الابداعي الشامل هي الهدف الذي يتوجب على 
الاتسان 3 يدا ونعماضة ان جيقد له كانه ) مسن اشاطانه العا و 

فهل هذه الغاية تاريمخية؛ أم هي دعرة دينية توجيهية؟ 

هل هي تكوينية حتمية الوفرع؟ أم هي دينية تشريعية؟ 

وهل نتحقق بحسب الفعل الإلهي المباشرء أم وفق الفعل الإلهي غير المباشرء أي 
وفق معطيات الحرية والؤرادة المستقلة؟ 

إن الذي يستخلص من تفسير الدكتور عماد الدين خليل هو كون هذه الغاية 
تشريعية» توجيهية» فهى ليست كونية حتمية الوقوع في زمان ماء كونها من معطيات 
الخرية الإتسانية: 


0079 التفسير الإسلامي للتاريخ:‎ )١( 
(؟) سورة القيامة “رهلا‎ 

(*) سورة الأنياء 81715؟, 

(؛) سورة الذاريات 286/١ش,‏ 


(5) التفسير الإسلامي للتاريخ: 11/4. 


هذا التصور ناتج عن الرؤية التوحيدية للكون. التي توفر انسجاماً بين النواميس 
الكونية والنواميس الحياتية» إضافة إلى الرؤية التى انتهت إلى أن الحرية الإنسانية هى 
واحدة من نواميس الحياة الثابثة. ّْ ١‏ 

يقول الد كتور خليل: «من هنا فإن مساحة الحرية الإنسانية تقف بالإنسان والأعم 
والشعوب والحضارات على مفترق طريقين: فاما أن تكون مراقفها وأعمالها وأهدافها 
منسجمة مع نواميس الكون وسئن الحياة؛ متوافقة معهاء مما يترتب عليه إنجاز حضاري 
أغنى» وتوحد بشري أشملء متواققاً مع مهمة الوجود البشري في الأرض. وإما أن 
تجىء هذه المواقف والأعمال والأهداف منشقة _بالقدر الذي منحت فيه اختيارها ‏ 
عن نواميس الكون وسئن الحياة؛ الأمر الذي يترتب عليه إنجاز حضاري مفكك وتمزق 
بشري شامل» ومصير سىء في الديا والآخرة». 

لتصيح هذه الغاية (العبادة) بهذا المعنى هي «المقياس الكوني المصيري الحاسم. 
في تحديد مدى توافق التجربة البشرية مع النواميس» أو ارتطامها بهاء منسجمة مع 
الهدف الشامل - التعبد لله أو متنافرة معهه”". 

ومن ناحية أخرى فأن ثمة بعد تاريخي مهم لهذه الغاية (العبادة) في معناها 
الشمولي» كونها: «تجربة حياة كاملة يتوازن فيها الاخذ والعطاء. هى أشبه بالبرنامج 
الكامل الذي ينظم فاعليات الجماعة البشرية في الأرض» ويمتحها معنى؛ ويسير بها إلى 
هدف واضح مرسوم. يمنح التجربة الحضارية طابعها الخاصء ويعطيها الدافع والمبررء 
وبنفخ بها روح الابداع والابتكار والتطور الدائم الفعال» ويبعد عنها السلبيات التي 
يمكن أن تعلق بأي نشاط حضاري لا يعتمد برنامجاً شاملاًء أو لا يسعى إلى هدف 
واضح؛ وفى مقدمتها: العبث؛ واللاجدوى»”". 

فهي في بعدها التاريخي أيضاً تعد «مفتاح المصير الذي يطمح إليه كل إنسان» ". 


:-1)1١(‏ سير الإسلامي للتاريخ: خا 
(7) التفسير الإسلامي للتاريخ: إنها. 


المحور الثاني: المسألة الحضارية 
١‏ - معادلة الحضبار ة: 

تتأصل العلاقة الجدلية بين دور الإنسان وبين العبادة فى معناها الشمولى مد اللحئلة 
الأرلى في تاريخ الإنسان؛ كما يعرضها القرآن وهر يعدم «المبادئ الأساسية الكبرى) 
للسسالة الحصايية: 
لها أن تكتسب أساساً تاريخياء كونها حدثاً واقعاأ في فترة ما قبل التاريخ وإنما يعنى 
البحث الفلسفي بالتاريخ «حيئما تبدأ العقلانية فى التخلغل قى الاوك الفعلى نشد ون 
العالم» حسب هيجل أي عندما كل الشعوب دولا أو على الأقل مجتمعات». فعلى 
الرغم من أن ذلك الحدث «يبدو في ذاته هامأ إلى أتصى حد؛ حسب هيجل أيضاًء إل 
أنه «يقع خارج مجال التاريخ» وهو في الواقم سابق على التاريخ»”". 

خلافاً لذلك تأتي وجهة النظر الإسلامية التي ينطلق منها التفسير القرآني للتاريخ: 
باعتبار أن القران شاهد على التاريخ وراصد معصوم لدحوائة: فليس هناك بالنسبة إليه 
فترة سابقة على التاريخ. 

تحتل لحيلة الأتسات الأو لى على الأرض يضع القرآن المبادئخ الأساسية للمسألة 
الحضارية؛ عنذما بحده مهمة الإنسان في الخلافة فى الأرض: مبيتاً أن هذا 
«الااستخلاف» بر تبط بعلاقة بين طرفين: 

- العمل والابداع ومجانبة الافساد. 

- وتلقي التعاليم والشرائع أثناء العمل عن الله تعالى. 


والعلاقة بين هذين الطرفين أساسية متبادلة» بحيث يؤدى افتفاد أي منهما إلى 


3738 - 1714 هيجل/مساضرات في تلسفة التاريض:‎ )١( 


الخراب والضياع في الدنيا والآخخرة. ويقود إلى عملية «استبدال» للجماعة البشرية بغيرها 
ممن تقدر على المحافظة على هذه العلاقة فى طرفيها”". 

أو أنه يؤدي إلى كارثة» لترجع حركة التاريخ البشري إلى الوراء وفقاً للمقاييس 
الأنياة - 

ذلك أن القرآن يرفض الفصل بين مساحات التجربة البشرية» ويرى فيها وحدة 
حيوية تسرى فيها روح واحدة. وتغذيها دماء واحدة. ومن خلال المحافظة على هذه 
العلاقة تمارس الجماعة البشرية المؤمئة خلافتها في الأرض» وتواصل الحضارة تقدمها 
وتخوهاتس خلال إرادة الاتينان ٠‏ 

هذا يعني باختصار أن اللإيمان هو الذي يقود الحضارة في تقدمهاء وبالرجوع إلى 
بعض المصطلحات الجوهرية عند ابن نبي» يرى عماد الدين خليل أن الإيمان الذي 
يقوم عليه بنيان الدين يجيء دائماً بمثابة (معامل حضاري) يمتد ‏ افقياً لكي يصب 
إرادة الجماعة المؤمنة على معطيات (الزمن) و(التراب)؛ ويوجهها في مسالكها 
الصحيحة:؛ ويجعلها تنسجم في علاقاتها وارتباطاتها مع حركة الكون والطبيعة 
ونواميسهماء فيزيدها عطاء وقوة وإيجابية وتناسقا. 

كما يمتد -عمودياً فى أعماق الإنسان؛ لكي يبعث فيه الاحساس الدائم 
بالمسؤولية ويقظة الظمير»؛ ويدفعه إلى سباق زمني لا مثيل له لاستغلال الفرصة التي 
اتيحت له في تفجير طاقاته؛ ويعير عن قدراته التي منحه الله إناها عن طريى (القيم) التى 
يؤمن بهاء و(الاهداف) التي يسعى لبلوغهاء فيما يعتير جميعاً في نظر الإسلام عبادة 
شاملة يتقرب بها الإنسان إلى الله؛ ويجيء مصداقاً لللآبة (وَمَا خلقّت الجر والأنسر” إلة 
ليُعيدو ن)» , 


.18* - 144 عماد الدين خليل /التفسير الاسلامى للتاريخ:‎ )١( 
.185 عماد الدين خليل/المصدر نفسه:‎ )1( 

(1) عماد الدين خليل /المصدر نفه: ١94‏ -94ا. 

(4) د. عماد الدين خليل/المصدر نفه: 115 - 1120, 


وتتمثل المسألة الحضارية على الواقع في علاقة (تغاير) نوعي حاسم بين الجماعة 
البشرية المريدة القديرة القاعلةع وبين كتلة العالم والطييعة المسخرة لهء والتى حدد الله 
سيحانه أبعادها وقوائينها ونظمها وأحجامها بما يتلاءم والمهمة الأساسية لخلافة الإنسان 
في العالمء وقدرته على التعامل مع الطبيعة تعاملاً إيجابياً فاعلاً. 

وبحسب اصطلاح توينبي: يشكل العالم والطبيعة تحدياً مناسباً للإنسان لإثارة التوثر 
ل ل ل 
إرادة الله سيحائه شساءت أن تقف به عند هذا الحد لكي يحقّق المدى الاقصى من 
الخوانالخلذق نين الأسان والطبعة:" . 


وهذه العلاقة هي التى تمنحنا التصور الايجابي لدور الإنان الحضاريء خخلافاً 
للتصورات السالبة للعديد من التفاسير الوضعية التي تجعل من الإنسان تابعاً وليس 
متبوعاء وتجعل الانجاز الحضاري بجىء وكأن الإنسان جزء منهء أو مساءحة من مكوناته 
فحسبء ليس أمامه إلا أن يتشكل وفق مقتضيات مسيرة أكبر حجماً من إرادته؛ وأوسع 
لاق فق فلثراتك ورمظا فيح ودروزعات الذاقة والجبافة علن النواء'". 


لتعود حرية الإإنسان و في الفعل التاريخي» ومسؤوليته عن نتائجه؛ للظهور بوضوح. لكنها 
الحرية (المقدنة)» فهو حر فى اختيار وجهته فى العمل والاعمار لكن وجهة واحدة هي 


يقول الدكتور خليل: «إن القرآن يدعو إلبى حضارة تتمو على كل المستويات 
الروحية والأخلاقية والطبيعية» وهو يخصص المقاطع والآبات الطوال للمسألة 


الآنية من علل ا 


(1) المصدر ئفسه: 9٠٠‏ -144, 
(؟) المصدر نفسه؛ لاد - 05 8, 
الو المعهدر 250 وازخرة 


هذا (التقنين) للحرية هو الذي يؤكد دائماً «حقيقة الحضور الالهي في التاريخ». هذا 
الحضور الذي يعد هو «صاحب الكلمة الأولى والأخيرة في مجرى الواقعة التاريخية». 
فلحن خلال حركة التارريخ وتتابع وقائعه «إزاء حضور إلهي شاملء كامل» فاعل» مريدء 
وليست ككل صيغ الحضور الجزئية الأخرى؛ فكرية أم مادية أم طبيعية أم نفسية» سوى 
وسائل فحسب يستخدمها الحضور الكبير الشامل؛ لتحقيق الفعل» وترتيب النتائجء 
وتركبب الوقائع والأحداثء'". 


5 الصراع: 
يتخذ الصراع كما يصوره القرآن أبعاداً شتى: فهناك تقابل على مستوى الكون 
والطبيعة؛ متوغل في صميم تر كيبهما؛ في صورة السالب والموجب, والتركيب الزوجىي 
الشامل لعوالم الحياة والمادة؛ والذي هو مصدر التولد والتكاثر والاتساع والحركة 


5 اك لعن - إزلهل () 
الايجابية الهادفة التي تؤول إلى ديمومة الاتاع الكوني ". 


وعلى مستوى الإنسان والبشرية يأخذ الصراع أو التناقض أو التقابل الثنائي الفعال 
أكثر من شكلء ويمتد إلى أكثر من اتجاه: 

فمنذ اللحظة الأولى لخلق آدمء يجابه بقوة الشر المقابلة؛ متمثلة بالشيطان. هذه 
العقابتة تيكل تشذا وانسقرازا لات مهيا تشرياك الاثدان ردأ وسباعة ضوت 
الأحسن والأمثل. وهذا الصراع قائم في صميم العلاقات البشرية» تستقطبه دائماً كلمتا 
الإيمان والكفرء أو الحق والياطل. و ل و 
وصيرورتها العفنارنة الدانهة رتل دقُع | الله النّاسَ س بَعْضِهُم يبَمْض لفْسَدت 
الأرْض ولكرة اللّهَ دُو قضل عَلَى الْعَالْمين)””. 


.87 د. عماد الدين خليل/المنظور التاريخى في فكر سيد قطب:‎ )١( 
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تلك هي القاعدة الأساسية: إن هذا التدافع والصراع المركوز في جبلة بني آدم. 
يقود إلى تحريك الحياة نحو الأحسن وتخطي مواقم الركون والسكون والفساد فهو 
أمر لا مفر منه إذا أريد للحياة الإنسانية أن تتحرك وتتقدم”". 

وثمة بعد آخر للصراع البشري يجعل التغاير البشري سببا لعلاقات إنسانية متبادلة 
بين الأمم والاقوام والشعوب» تسعى للتقارب والتعاون والتعارف مع بقاء كل منها على 
خصائضه لنيز تلك يا أيه اناس" إن خَلَفْنَاكُم من ذكر وأنثى وَجَعَلنَاكُمْ شُكُوباً 
وقبائل لتعَارَقُو ا أكْرمَكُه عند لله ثم كم)”". 

هذا الواقع الذي يحققه التعارف» كما يراه عماد الدين خليل» مختلن عما تفترضه 
الهيجلية في مرحلة (تجلي المتوحّد)» والماركسية في مرحلة (حكم البروليتاريا) في 
عالم لا صراع فيه» يسوده السلام والمحبة. فكلاهما بهذا تنجاوز واقعيتها وعلميتهاء 
وتغفل عن الأساس الدائم في تاريخ البشرية» والمولد الأبدي لحركته الحضارية, 
وتتناقض مع مذاهبها هي نفسها التي بدأت بالحركة؛ وآلت إلى سكون غير واقعي ولا 
ممكن. بينما ينطلق القرآن من موقف واقعي, لأنه يتحدث عن تجارب واقعة؛ وينبثق 
من رؤية تجمع الماضي إلى الحاضر إلى المستقبل؛ في ؤكد مسألة (الصراع) من جهةء 
وير من جهة أخخرى التمايز الأبدي للشعوب والاقوام والجماعات؛ ويصمّد من جهة 
ثالئة أساليب الصراع حتى ليصل بها إلى مرحلة التعامل الإنساني الكامل القائم على 
التعارف والتعاون» دون أن يتجاوز بهذا واقعيته أبدا"". 

وهو بهذا لا يخالف الهيجلية والماركسية وحسبء بل يخالف فكرة (المجتمع 
المعصوم) الذي جعله السيد محمد الصدر غاية (التخطيط الإلهي) لتاريخ البشرية؛ 
فالمجتمع المعصوم وفق هذه الرؤية يعد غير واقعي وغير ممكن, لأنه يُفقد الحياة 
البشرية المقوم الاساسي تحر كتها. 

.5756 - 744 د. عماد الدين خليل /التفسير الإسلامي للتاريخ:‎ )١( 


فق سورة الحجرات وم 
ع التفسير الإإسلامي للتاريخ: 12 -11, 


ويخالف أيضا كل رؤية تقول ب (نهاية التاريخ) وفق أى وجهة يمكن للتاريخ أن 
بتخدها ليرسو على مجتمم عالمى مو حل تختفى فمه ابه التباين والتقابل الضرورية 
دورط الشبرورة البكتار: الجناة الشرررة 


وهذا يعني من ناحية أخخترى: أن هذا التباين والتغاير. والذى يمثل (التحدي البشري) 
هو وحده القادر على تحريك الحياة والتاريخ: من بين التحديات الأخرىء سواء 
الطبيعية أو الغيبية؛ التي رآها الدكترر خليل ضرورية «فى عالم الإنسان من أجل أن 
تبعث فيه التوتر الدائم والطمرح الأبدي للتغلب والتفوق والانتصارء وتمنعه من أن يسلم 
نفسه للكسل والتراخمي والاتكالية التي تقف على النقيض تماماً مما يتطلبه التاريخ 
البشرى من حراكة وفاعلية وردود مستمرة على التحديات القائية:”". 


ومن بين هذه التحديات يبرز (الموت) كتحد غيبي؛ يرى فيه عماد الدين خليل: 
«قيمة إيجاية فاعلة في تاريخ البشرية» وتحد خطير يضع الإنسان دائماً في مواقع التوتر 
واترف و الفح والأنداءه'"'.والى الرووو الدائئة عن تحدرات العويف: حزق اجات 
واسعة في التاريخ» ابتداء من طموح الإنسان إلى الخلود الكامل وتشبئه بالاديان التي 
يصنعها على هواه؛ أو يتلقاها عن السماءء لكي تمنحه هذا الامل الكبير وانتهاء بكثير 
من فعالياته في ميادين الفكر والفن والابداع؛ لتحقيق بعض من هذا الامل في الخلود 
الذى رظي إن" 

هذه التحديات إذن غير كافية لوحدها لتكوين المحرك الفعال للصيرورة 
التاريخية؛ إذا ما زال التحديى البشري المتمثل بالتباين والتغاير والصراع. 


وللصراع؛ بعد ذلكء بعد آخخر: إذ ليس من الضروري أن يكون الصراع هو تقابل 


)0 التنسير الاإسلامي للتاريخ: 1754, 
0 المصبدر ناص 15 
ف المسدر نسمه: 110, 


نقيضين؛ على الدوام. فهناك أنماط أخرى من الصراع أكثر تنوعأء حتى تتخرج أحياناً 
عن نطاق الصراع استاجاء وذلك عندما تجيء بمثابة #استجابة داخلية» مقرونة يعمل 
خارجيء لنداء من فوق؛ أي في حوار الإنسان مع القيم العليا. 

فقد يبدو الصراع اانا إرادة ذاتية تسعى إلى التوحيد الذاتي في وجدان الإنسان 
ومع المحيط الخارجي:؛ ويبدو أحيائاً أخمرى رغبة فعالة في تحقيق ثفاهم متبادل 
وتعارف وثيق وسلم عام بين الإنسان والإنسان”' . 


وإذا أعدنا النظر في هذه الفقرة الاخيرة؛ وجدناها تنفي ما أخذه الدكتور خليل على 
الهيجلية والمادية التاريخية؛ وهي تتحدث عن مرحلة ما في عمر الانسانية يزول فيها 
الصراع بين النقائض. فبالامكان أن نرى في اشتفاء التناقض الخارجي أن الصراع يتحول 
الى هذا الشكل الاخير» أي الى «رغبة فعالة في تحقيق تفاهم متبادل» وتعارف وثيق: 
وسلم عام بين الانسان والانسان». وعندئة يكون تحقق (المجتمع المعصوم) ممكثاً 
أيضاً. 

مكذا يحتل (الصراع) موقعاً جوهرياً في حركة التاريخ والصيرورة الحضارية؛ وفق 
هذه الرؤية. لكن وفق رؤية اسلامية ‏ قرآنية أخرى؛ تسعى لصياغة (نظرية اسلامية في 
تفسير التاريخ) ينتفي (الصراع) في حركة التاريخ بالكامل لتحل محله علاقة إيجابية 
الدلالة دائمأء تؤدى الدور نفه. 

إذ يرى الدكتور عبدالحليم عويس أنه: «ليس في حركة الحضارة صراع من نوع ماء 
لابين المرأة والرجل:؛ ولا بين الالب والموجبء ولا بين أي ذكر وأي أنلى في 
الحيوان ولا النبات ولا الجماد. إنما هناك تلك (الاستثارة) التى يبدلها كل من الطرفين 
المتقابلين» ليستخرج كل منهما أقصى الطاقة المذخورة: 000 التكامل؛ المنشود 
في أفضل صوره الممكنة. 


)١(‏ المصدر نشسه: ٠ن؟‏ -5غ؟, 


551 


اانه حوار قطري) نائى» تفتضيه طبيعة الحياة التى قفطرها الله عليها؛ إثه حب لحفى ») 
ووئام وتكاملء تحققه الحياة باسلوبها المتنوع. 

«فلكي تدعأ الحياة وتلمو وتزدهر) لايد لها من هذه الروجية. الازدواجة المتقابلة 
التكابلة: (حتن ]ذا جناء أثر اونا الَعُورُ كُلنَا امل فيهًا من كُل زوْجَين 
كان" رنيو ستهر راسمل جد العمران ررس الذي كله فى نز 
الزوجية المتحاورة المتنوعة المتكاملة. 

«بيد أن هناك صراعاً واحدأًء ضارياً وخالداً. يدور بين السفينة الإنسانية كلها وبين 
القوى الشريرة في الكون: (إن الشيطان لكم عَدَوٌ فَاتَخَدوهُ 0 

«إنه صراع بين الإنسان والشيطان فقط. وليس صراعاً بين الإنسان والإنسان»”" 


تحتوى هذه الصورة على بعدينء هما: (الاستثارة) و(الصراع). 
وهى فى بعدها الاول لاتتختلف عن الرؤية السابقة إلا اختلافاً لفظياء فى اختيار 
الاصطلاح الذي يعبر عن هذ! التقابل والتباين البأاعث نحو التفاعل المنتج. 
اما في بعدها الثاني (الصراع)» فإذا انتقلنا إلى تطبيقاته الواقعية على الأرض» عاد 
صراعاً بين اللإنسان والإنسان. لأنه لحو هناك في الواقعم وحدة إنسانة جامعة فى قال 
حدة شيطانية. إنما هناك قوى خير تنطوي عليها نفوس إنسانية» تخوض صراعاً دائماً 
مع قوى شريرة انطوت عليها نفوس إنائية أخرى. فعاد الصراع في الواقع صراع بين 
الإنسان والإنسان» وإن كان في جوهره صراعاً بين قوى الخير وقوى الشر. 


.1١/1١ سورة هود‎ )١( 

(1) مسورة فاطر 8/56". وآيات عدارة الإنسان والشيطان الكثيرة الأخرى. كما في: سورة الأعراف 09/15 17) سورة 
الأنفال 18لى سورة الحجر 218/10 سورة الكتهف 18/60 سورة الحج 011/27 وغيرها. 

(؟) الدكتور عبدالحليم عويس/تفير التاريخ علم اسلامي نحو نظرية اسلامية في تفسير التاريخ: 154-155: دار 
الصحوة؛ القاهرة؛ د. ت. 


11١ 


٠‏ سقوط الدول والحضارانت: 

الحضارة نسيج من عناصر عديدة؟ سياسية:؛ وإدارية:؛ واقتصادية؛ وأخلاقية 
واجتماعية؛ وعقائدية. لذا فإن سقوط -حضارة ما يتوزع على هذه العوامل كلها: 

فياسياً: ير تبط السقوط بتسلّط المترفين الفسقة» أو الظالمين الطغاة. 

واقتصادياً: يرتبط السقوط بالترف المدمر الذي يخشف تفاوتاً طبقياً هائلاً بين 
المترفين وبين أكثرية محرومة. 

اتاد ااي ااي أكابر مُجَرميهًا ليِنْكُرُوأ فيها و دما يَنْكُرُونَ ! الأبأنشسهم 


وَمَا يَسْعْرُ كيم و 
ذا ردنا أن نهلك ة قزية آَمَرْنا مُترفيهًا فَمَسَمْرأْ فيهًا فْحَقَ عَلَيْهَا الْمَّوْل فُدَمْْنَامَا 
مير 


ل 


وفي كلا الحالين تتوزع سؤولية النتائج التاريخية على القيادات والقواعد على 
السواى لان القيادة لا تمارس فاعليتها وأسخلاقيتهاء الحسنة أو السيئة» إلا باقرار مكشوف 
أو ضمنى من القاعدة. حركة وسكوتناً. 

(وَقَالُوا رَعنَا إن أطَعْنَا سنا 0 يران فضَلُونًا الستّيلا) 

واُوأ مه لا: نصيبَنَ الذين ظَلَمُوأ منكُمْ خاصة) ا 

وأخلاقيا 0006 وعقائدياً: يرتبط القوطء لا بالجهات المتنفدة ومن التصق يها 
وحسب: بل يتصل بالأمة كلهاء أفراداً وجماعات. 


. 


(41 سورة الأتعام 8/159 
(؟) مورة الإسراء 1071/15. 
(7) سورة الأسداب لارمط 
(4) سورة الأتفال 6اثير 
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(تَأصابَهُح سَيّنات ما عملوا وَحَاقَ بهم ما كَانوأ به يتتوروُون)” 2 

دما كان ربّك ليُهَلك الْقُرَى بعلم وَأَهْلْهَا مُصلحُون)”". 

من هنا يمكننا أن نتصور حشود السلبيات المدمرة التى يمكن أن تتمخض عن أية 
تجربة سياسية أو إدارية» تلتقى فى قطبيها القيادة الظالمة والقاعدة الساكنة. أو أية 
ممارسة اجتماعية يتقابل فيها بشكل محزن ومخيف؛ الترف والحرمان. أو أي مجتمع 
ينسى أعدافه الكبرى وتفشو فيه الأخلاقيات الهابطة؛ أو أي ممارسة تاريخية يفتقد فيها 
التوازن بين قيم الروح والمادة. 

هذه الحشود التي تبدأ جزئيات وتفاصيل يومية صغيرة متقطعة: ما تليث أن تجتمم 
وتتجمع حتى تشكل تيارات خطيرة جارخة تدمر في طريقها كل شيء؛ وتوقف كل 
نشاط فعال؛ وتصيب بالتفكك والدمار كل إنجاز وإبداع'". 

«وتبشى سة الله التي لا تتبدل ولا تتغير تعمل عملها في حركة التاريم؛ وتتخذ من 
المترفين أداة تسوق بها القرى والدول والجماعات والأمم نحو مصائرها المفجعة»'". 

فى هذه الفقرة الآخيرة نحن أمام رؤية لم بفصح علها صاحبها بوضوح. ففيها أن 
كل أمة من الأمم هى أمام مصير محتوم؛ وهو دائماً مصير مفجع. أي ان كل حضارة 
تسير حتماً نحو الأفول والزوال. لكن هذا متوقف على الدور التخريبى الافسادي الذي 
يلعيه مشر قوهاء فأصبح ظيور هؤلاء المقن في وممارستهم هذه الادوار هو الآخر أمر 


محتوم» اقتضته «سنة الله التى لا تبدل ولا تتحول». 


فهل هذا الاقتضاء هو ما يأتي وفق القوانين الطبيعية التي تسوق المحضارة نحو الترف 


(1) سورة التحل 1505. 
(1) سورة عرد /1ؤام؟ا؟, 
() التفسير الإسلامى للتاريخ: 9/0؟ - 568. 
(غ)المصدر نفسه؛ 6/ا7. 


الحا 


ثم الافول» كما قرر ذلك ابن خلدون؟ أم أن عوامل غيبية ما هي التي تنجز ذلك. ليكون 
سقوط الحضارات معزواً إلى الفعل الإلهي غير المباشر؟ 


المعنى الثانى هو الذي تتبناه هذه الرؤية» عندما تؤكد أن هذه النهاية هى زهاية 
(حتمية]ا اجر لاه دوا فى وقته المحدد سلفاً في علم الله»'"' لتلتقي مرة 
أخرى مع الرؤية التي تتعامل مع «علم اللهه على أنه جزء المشيئة الإلهية النافذة» وليس 
نكر الجعرنة راف الامو ولق شروط ا المزفوعة. 

في هذا الاطار من «الجبرية التاريخية» هناك مساحة للحرية الإنسانية تتحرك 
خلالهاء لكن لانجاز الغاية المحددة سلفاً في علم الله؛ كتحقيق للفعل الإلهي غير 
المباشر في التاريخ. 

والأمر؛ بحسب تفسير عماد الدين خليل» كما هو بحسب سيد قطبء يتخذ نمطأ 
آخر في خصوص الأمم القديسة» حيث كان التدمير والزوال عقاب وجزاء يأتى عن 
طريق الفعل الإلهي المباشر. وي ؤكد هذا التفسير أن هذه الظاهرة هي أكثر الصيغ ظهوراً 
في القرآن الكريم: 

يقول عماد الدين خطيل: «الصيغة الأكثر ظهوراً في القرآن الكريم: الدمار الشامل 
الذي أصاب العديد من المجتمات عبر العصور التاريخية المتقدمة بسبب مواقفها 
الجائرة من دعوات الأنبياء؛ هذا الدمار الذي تم (بالفعل الإلهي المباشر) والذي يأتي 
بتسخير قوى الطبيعة؛ كالسيل» والجفاف» والخسف أو الزالزال ونحوهاء أو قوى الروح 
غير المنظورة»'". 

وفي كلا الحالين أي مم الأمم المتقدمة أو الأمم اللاحقة؛ فإن هذا العقاب أو 
السقوط» بمفهومهما الشاملء لا يجيئان إلا بعد أن تكون الجماعة قد استنفدت كافة 


(١)المصدر‏ نفه: 789 -185, 
(؟) المصدر نفه: ا" 


مبررات بقائهاء ومن ثم فان أي ضربة توجه إليها تكون كافية لازاحتها من الوجود 
وفسح الطريق أمام الجماعات الأكثر فاعلية'". 

والذي يتعرض للانتكاس في سقوط حشارة ليس هو المنجزات الحضارية: وإنما 
القيم والمبادئ وقواعد السلوك الفردي والجماعى والدوليء؛ ومعطيات الفكر 
والرجدان؛ أدبأء وفلفة؛ وفئاأء وأساليب تفكير ومواقف نفسية واجتماعية؛ هي التي 
تتعرض للانتكاسات. أما المنجزات الحضارية فهي في الأغلب الأعم تبقى صاعدة على 
ملم لا ترجع عنه إلى الوراءء إلا إذا مارست الأمم القوية لعبة الدمار الشامل الذي 
ينعي اذ حدث انا 
4 - قانون المداولة: 

أي تداول الادوار بين الأمم والحضارات» بأفول واحدة أو زوالهاء وبزوم أخرى؛ 
لتتهدم حركة التاريخ في حلقات متصلة. 

فاستناداً إلى قوله تعالى: (وَتلّكَ الأَيّام تاولهًا بن الناس)"" تزين هده النظرية أن 
والبطار لهف توعاعسدة أسائسية زاج لفون ولعي رنى القترية او انقضي] زاك وتام من 
«الحتمية». وأن القرآن يؤكد «هذه الحتمية.. كأجل لا مفر من نزوله فى وقته المحدد 
سلفاً فى علم اللم»: 

(وَلَكُل أمّة أجل فَإذَا ججاء أجلم لا يَستَأخرون سَاعَة ولا يَسَفْدمُون)”". 

روما أَهْلَكًْا من قَرْيّة إلأولَهَا كناب تَعْلُومٌ * ما 1 ننيق من أمّة أَجَلَهَاوَمَا 

يتأ خرون)””. 


5 


,55١- 511 المصدر نفسه:‎ )١( 
,595١ المصدر نفسه:‎ )١( 
,5/١5١ سورة آل عسران‎ )1( 
.1/*5 (؛) سورة الأعراق‎ 

(6) سورة الحجر 5 - 6/1 ,١‏ 
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550 الأجال إذن مرتبطة بموأاعيد ثابتة محددة في علم الله» كجزء من نظام كوئي 
متماسك”". 


إن «قانون المدوالة» هذا برسم «الحركة الدورية للحضارات» يما يشبه الناعور"", 


لكنه يمثل فى الوقت نفسه ما يمكن تسميته ب (الحتمية التفاؤلية). «إنه يقرر حتمية 
الانحلال والقوطء لكنه يقرر في الوقت نفسه امكانية أي أمة أو جماعة أن تعود 
باستمرار لكي تنشئ دولة أخرىء أو تمارس تجربة جديدة:؛ أو تتولى زمام القيادة 
الحضارية والعقائدية بمجرد أن تستكمل الشروط اللازمة لذلك» وأولها: عملية (التغيير 
الداخلي) التي أكد القرآن على حدها الايجابي بقوله: ل الله لا يغيّر ما بقوم حتى 
يُعْيروأ مَا بأنْفُسهم). وأكد على حدهاا 9 بقرله: (بِأن الله لم يك مُغيّرا نَعْمَةَ 
ال اد ا د ل ل د 2 ْ / 
أنْعَمَهَا على قوم حَتى يغيْرُو) ما بانفسهم).. 

«إن القرآن يطرح إذن مبدأ (التغيير الداخلي) مقابل (حتمية السقوط) و(المداولة): 
كوسيلة للاستعادة؛ ولا نقول للاستمرار؛ لأنه ليس بامكان أي جماعة بشرية أن تظل 
متوترة الإرادة في مواجهة التحديات الدائمة» قرئاً بعد قرن» دون أن تضعف أو تغفل أو 
تفقد توترها هذا فتتخلى عن مكانها المتقدم للجماعة الأكثر استعداداً وحيوية 
0 

فإلى جاتب هذه (الحتمية» المحددة بأجل» هناك المساحة المناسبة للحرية والإرادة 
الإنسانة؛ بما أن التغيير الداخلى للانسان» والذي هو شرط التغيير التار يخى ومفتاحه؛ هو 
خاضع لإرادة الإنان» داخمل فى قدرته» إلى الحد الذي يكون معه الإنسان قادراً على 
أن «يعود لينتصر على الحتميات». 


6 التفسير الإإسلامي للاريخ: بام؟ - 51 , 
(؟) المصدر نفسه: 7894, 
(؟) المصدر نفسه: 1513, 


إذن فالتفسير الاسلامي للتاريخ؛ رغم إقراره؛ بل تأكيده للحتميات التاريخية 
الكبرىء إلا أنه يضع بيد الإنسان في الوقت نفسه القدرة على التغيير اليستعيد قدرته 
الأبدية على التجدد والتطور والابداع». على خلاف المذاهب الأخرى التي جعلت 
الأمم عاجزة عن الوقوف أمام الحتميات؛ عاجزة عن استئناف الدور التاريشي الذي 
أطاحت به حتمية تار بحخية #لأثه محتوم عليها أن تواجه هذا المطين 

طبيعة المداولة وغايتها: يرى الدكتور عماد الدين خليل أن «قانون المداولة: هذا 
ماض إلى غاية» وأن «علاقة الاستبدال الجدلية هذه ماضية إلى أهدافهاء تداول الأيام 
بين الناس» بإرادة الله وتضع قوماً وترفع آخرين». < 

وأن هذا الاستبدال التاريخي. أو الحضاري ان يجصيء وفق أساليب متعسفة 
ومباشرةء وبمقتضى حدود زمنية صارمة كالارقام. 

«إنما هي سنن الله في التاريخ» وإرادته النافذة من خلال النواميس ذاتها التي تؤول ‏ 
وفق مساراتها المنطقية المرسومة البعيدة المعقدة؛ غير المباشرة إلى تحقيق هذا الهدف 
الخطير: 

اللركي ار لك لراك زوين الود قر الازار بلقيو ال لان 
خاف مُقَامي تحاف و 

وكرنة أن 1 على الديية اسمشُضعفُوا في الأرض وَتَجْعَلَفٌ؛ أئمّة وَلَجْعَلَهُهُ الوارثين ه 
نمك لَهُمْ في الأرض) ". 

اليو كل 0 المعنى مرة أخرى نظرية الاستخلاف الأساسةء والوعد الدائم بالعردة. 
إلى مركز القيادة والشهادة لأولئك الذين يجاهدون على كل الجبهات لتنفيذ مقتضيات 
خلافتهم في الأرضء والالتزام بشروطها التي لا تستقيم بدونها لبني آدم ححياة»””. 


(١)المصمدر‏ نفةه: 7957 
(1) سورة إيراهيم 14 -14/15. 


(9) سورة العقصمم كس ناما 
ع التفسير الإسلامي للتاريخ: اك ورد 
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مما يعود ليؤكد من ناحية أخرى قضية الارتياط بين المصيرين؛ الدنيري. 


والأخروي: 

فإما الإيمان بالله: على ضوء التعاليم التى حملها الأثبياء ومن ثم السعادة.. 

وإما الكفر بالله» الذي يؤدي إلى التلقى عن الزعامات الطاغية والتوجه إليهاء رمن 
ثم الشقاء في الدارين بمفهرمه الاشمل والاعمق. 

وفي كلا الحالين تجيء التجربة مصداقاً لما وعد الله به آدم وذريته: (فُإمًا يتينم 


3 [9 هلي اط . ل 50 ع 2 د هه أن فاعرية لون م ب 0 وي ؟ رسماتراء 
مُني هُدَّى فمَن تبع هُدَاي فلا خؤف عَلَيِهِمْ وَلآَهُم يَحْرَنون * وَالْذِينَ كقروا وَكُدَبوأ 
00 1 را“ 3 هاوس( نلا 0 
آيَاننَا أوكنك أْصّحَابُ الثار هّمْ فيهًا خالدون) '. 


اختبار النظرية: 

لاحظ الدكتور خليل ضرورة اختبار «صدق النظرية القرآنية4. كما رآهاء وأن هذا 
الاختبار يتوقف على «استعراء تاريخ اليشرية كله). وهو لا يعني بهذا الاستقراء أكثر من 
ملاحظة الصورة العامة لاحوال الأمم التى نم تقسيمها إلى أمم دينية تعتمد الرسالات 
السماوية» وأمم لا دينية تعتمد شرائعها الوضعية. وقد توقف من خلال الرصد التاريخي 
الاجمالي لهذه الحالة العامة عند قضيتين أساسيتين جعل منهما الدليل التاريخي 
المادق على صحة تفسيره: 

أولاهما: أنه رأى أن مصير جميع الرعالاة البماية كان داها النجاح الحاسم: 
فيما كان مصير -جميخ العيادات الطاغية؛ الدمار الشامل. 

والثانية: أن السعادة التامة؛ التي هي ميزان التوازن النفسي والاجتماعي الحقيقي. 
كانت على الدوام حليف الجماعات المؤمئة: حتى في مرحلة كفاحها قبال قوى الكفر 
التى تفوقها عدة وعدداً. ذلك أن السعادة: «إنما هى تجربة شاملة معقدة متشابكة» تمد 


.5/88- 58 والآية من سررة البفرة‎ 73١-73 المصدر نفسه:‎ )١( 
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فعلها إلى كل ساحات النشاط البشريء وتتوغل تعابيرها إلى سائر مكونات الإنسان؛ 
عملاً: وجسدأء وروحا؛ وعاطفة» وغرائز: ووجدائأء وإلى شتى مناشط الجماعة البشرية 
في علاقاتها الداخلية والخارجية؛ وفي طبيعة موققها في العالم...). 

«ومن ثم لا يمكن القول بأن الجنوح المادي الذي تميزت به قوى الكفر منذ فجر 
التاريخ: كضرورة من ضرورات التصاقها بالأرض» ورفشها أي إيمان بالغيب أو المثل 
العلياء إنما يمثل تعبيراً عن السعادة بمفهومها الشامل. على العكسء إن هذا الجنوح 
يمثل نقصاً كبيراً وانحرافاً خطيراً فى تجربة هؤلاء» يملأ خلاياها وشراييئها بالتعاسة 
والشقاء»””. ئ 

بناء على هذا وذلك فإن ما يقال من أن الامم الكافرة تتولى زمام القيادة والتحضر 
على السواء لا بمثل رؤية تاريخية سليمة؛ ذلك أيضاً لأن «المقاييس التاريخية لا تأخذ 
بالآنى والمرحلي وتصدر منه أحكامها ومقولاتهاء إنما هى تجيء أساساً تكثيفاً وتقعيداً 
لحركة التاريخ البشري كله»”". فلا يمكن النظر إلى تاريخ ل لخدن 
مصيرها من خلال التوقف «عند حدود تجربة تاريخية أو حضارية تمت في القرن 
لاف وز لامي عقيس أو النشيري ".با نبا راب اراتارية افر كلق اللي قاذ 
إلن تلكا الميمن الاساسكيق: 


مناقشة النظريةء وخاتمة الفصل: 

لملاحظة أن مناقشة هذه النظرية في يعض جوانيهاء تمتد الى آراء أخرى تبنتها 
نظريات تضمنها هذا الفصلء رأينا دمج مناقشتها مع خائمة الفصلء في نقاط: 

؛ -إذا كان المراد بالرسالات السماوية يشمل دعوات بجميع الأنبياء المبعوثين إلى 


قاس 55 الإسلامي للتاريخ: ار 
)١(‏ المصدر تنفسه: 51١7‏ 
(*) المصدر نفسه: 16" 
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أقوامهم. فإن التاريش» كما يعرضه القرآن الكريم نفس لا يترك لنا فرصة للقول بان 
النجاح الحاسم كان مصيرها جميعاً. وإذا قصرنا الأمر على الرسالات الكبرى الثلاث 
بملاحظة اقترائها بالكتب السماوية الثلاثة؛ التوراة والانجيل والقرآنء نكون إولاً قد 
ضحينا بنجاح تاريخي حققه ألبياء آخرون؛ كداود وسليمان (عليهما السلام)؛ ونكون 
ثانياً قد أهملنا دعوات حضارية واضحة جاءت إلى أمم متحضرة تقوم حضاراتها على 
ا مادية» ثم لم يكن النجاح حليف تيك الدعوات السماوية في إعادة بناء النفوس 
والمجتمعات ثم الحضارات على أسس جديدة سليمة؛ كما في دعوة صالح 
وهود (عليهما السلام). وفىي إهمال واقعة مشثل واقعة نوح (عليه اللام) نكون قد 
أهملنا واحدأ من الأمثئة الفريدة على «الفعل الإلهي المباشر» وفقاً لهذ! النظرية: الذي 
فصل بين شطري أمة واحدة على أساس الموقف من رسالة السماءى فأنجا المؤمنين» 
وأهلك الكافرين» فى واحد من أكثر الأمئلة انطباقاً على التفسير الذي تقدمه هذه 
لفقارية ْ 


وإذا عدنا إلى الرسالات الكبرى الثلاثء فإن في النجاح الذي حققته الرسالتين 
الاوليين ما يمكن مناقشته من وبجهة النظر الاإسلامية» إذا ما أثبتنا حصول التحريف أو 
الانحراف المبكر عن مبادئهما وتشريعاتهماء ذلك بفض النظر عن المصير القريب الذي 
لقيه الرسولان؛ موسى وعيسى (عليهما السلام) بالرغم من أن كلا منهما قد وضع 
البذور والاآسس الضرورية لنهضة حضارية جديدة. 
-إن النجاح الذي حققته بعض الأمم في بعض أدوارها التاريخية على أسس من 
الرسالات السماوية؛ لا يختلف في ظاهره العام عن النجاح الذي حققته دعوات أخرى 
لااصلة لها برسالات السماء. فأعادت صياغة البئية الاجتماعية» وأقامت حضارات 
شت أعمارها المتباينة طولاً وقصرأء سواء قامت على مبادئ دينية من وضع البشرء أو 
على مبادئ مادية بحتة» وهذا ما يفره الد كتور خليل وهو ينظر إلى كل واحدة من هذه 
الحفارات على أنها «تجربة ثاريخية أو حضارية» تمت فى مرحلة ماء فينتقل بالمقارئة 
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من الظاهر العام للحضارة: إلى التكوين النفسي لانسان الحضارة؛ بحثاً عن «السعادة» 
الي تمثل دليل التحقق الحضاري بمعناه الشامل. 

+ -يناقش الد كتور عماد الدين حضارات «قوى الكفر» على أساس «رفضها 5 
إيمان بالغيب أو المثل العلياه. وهذا ابتعاد بالأمر إلى أقصى غاياته السلبية؛ يجعل العملية 
التاريخية محصورة بين نمطين من الأمم: نمط يتمسك برسالة السماء تمسكاً مطلقاً 
وآخر يكفر ليس بها فقطء بل بالفيب كله. وبالمئل العليا كلهاء كفراً مطلقاً. فيما قد 
لا نستطيع أن نجد لأي من هذين النمطين تحققاً تاريخياًء إلا إذا ترقفنا عند الحالة 
الاجمالية لعصر صدر الإسلام؛ بالنسبة للنمط الأولء أما النمط الثاني فمن الصعب 
افتراض وجود أمة لعبت دوراً منتجاً في التاريخ والحضارة وهي تتجرد على هذا النحو 
من «أي إيمان بالغيب؛ أو من «المثل العليا». فإذا اقترضنا حضارة قطعت صلتها بالغيب 
على نحو مطلقء فإن الأمر مع المثل العليا مختلف كثيراً؛ فلا يمكن افتراض حركة 
صاعدة في تاريخ أمة. ما لم يكن هناك هدف محدد تسعى إليه؛ ومن طبيعة الاهداف 
أنها تفرز المثل العليا الخاصة بهاء والتي يكون السعي باتجاهها هو الشرط الموضوعي 
لبلوغ تلك الاهداف أو التحرك باتجاهها. 

وفي هذا المعنى ثأ: ني قناعة عبدالحميد صديقي في أن «النظر ف في نارر بخ الأمم يثبت 
أن الاجتماع لل سان بعقيدة ما في الأمة هو الذي يقودها نحو النهورض وتحقيق 
لوعو 

وهذا يعني أن أي أمة استطاعت تحقيق وجودها في التاريخ إنما كانت تستند إلى 
عقيدة ماء والعقيدة إنما يتحقق وجودها الفاعل بقدر ما ينبعت عنها من نسيج اخلافي 
اجتماعي. لذا قإن «العامل الاصلي» في «انحطاط؛ أي أمة وزوالهاء إنما هو «الفساد 
الأخلاقى»'" الذي يعني فقدان الخصال التي كانت أساساً للتهوض وتحقيق الوجود. 


)١(‏ عبدالحميد صديقي/تفسير التاريخ: 10/4 دفتر نشر فر هنك اسلامي: طهران» 1535ه اش [/ا14ام]. 
(7) عبدالحميد صديقي/تفير التاريخ: 197. 


وهذا ما يعيدنا إلى استحضار نظرية مالك بن نبي التى قامت أساساً على هذا المبدأ. 

؛ - إن الدمار الذي يصيب حضارات «القوى الكافرة» إنما يصيبها بعد إخلالها 
بالشروط التي حققت نهضتها وإنجازها التاريخي. وهذا المصير نفسه محدق بحضارة 
«المجتمعات المؤمنة» إِذا ما أخلت بتلك الشروط. وهذا ما يمره الدكتور خليل أيضاً فى 
قوله: «ولشدة واقعية القرآن وتأكيده على المسؤولية البشرية» فإنه يخاطي اللجماعة 
الإسلامية في عهد الرسول نفسها كما يخاطب أي جماعة مؤمنة» بأنها ستلقى نفس 
المصير الذي تلقاء الجماعة الكافرة . بمجرد تخليها عن أداء دورها الفعال في العالم: 
والذي قادها إلى مواقع القيادة المتقدمة والمسؤولية البشرية الشاملة: (وإن نولا 
دالتق قا ا ايوق لدج ورلا الل د سي 67 0 
يستبدل قوما غيركم ثم لا يكونوا امثالكم): 

وهو ما يتفق مع المعنى الذي استشفه عبدالحميد صديقي من هذه الآيات ونظائرهاء 
قرأى: «أن الله تعالمى لا يمنح الرقى والتقدم والسؤدد لاسة معينة بذاتهاء فكل أمة قد 
نسمو لمدة من الزمن: ثم تنهار وتتحطم وتزول»". وأن هذا كله تابع لخصال خاصة 
مو و اللي . 

وهذا يعني أن ثمة قوانين أو «متن» تاريخية موضوعية هي التي تحكم مصائر 
المجتمعات والأمم والحضارات. 

وهذا يصحح. من وجهة النظر القرانية أيضاء ما ذهب إليه ابن خلدون من كون 
الدين ليس ضرورياً لقيام الحضارة. أما إذا نظرنا إلى الدين من خلال مفهوم «الفكرة 
الدينية» في إطارها الأعم؛ الذي يتسم للديانات السماوية؛ والأرضية؛ ولبديلاتها 
الوضعية التي تصنع في نفوس الأفراد «إيمانا» بسبادئها ومثلهاء حتى وهي ترفض 
رسالات السماءء أو بعضهاء أو ترفض مفهوم الغيب كلياء إذا نظرنا إلى الدين بهذا 
(1) التفسير الاسلامي للتاريخ: 57 والآبة من سووة محمد 11/18 


() عبدالحميد صديقى /تفير التاريخ: 175 
(25 عبادالحميد صد يقىء المصدر نفه: ا18, 
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المنظار الذي اعتمده ابن نبي» فسنذهب معه إلى عدم إمكان تجريد حضارة ما عن 
اعفاد ة أو الفكرة الدينية, إذ لا يمكن للحضارة. أن تقوم الأ بعد وجو كك 
الحضارة» وليس ثمة مركب حضاري سوى «القكرة الدينية». 

وهذا يعود بنا مرة أخرى إلى القوانين الطبيعية» أو السئنية» وليس شىء آخخر. 

ببقى أن تكون مزية الإيمان برسالة السماء هى ما توفره من سعادة نامة؛ بأبعادها 

الكاملة» هذه السعادة التي لا تحققها المبادئ المادية ودوافعها المحدودة؛ التي 
لا تترغل إلى أعماق النفوس والضمائر. 

فإذا تحققنا من أن هذه السعادة يمكن أن يوفرها الإيمان الحقيقى بأية ديانة» حتى 
الوصعية اوأرو ابوط ااي وي لفو ب 
للإنسان هي أنها 0 تحقق له فرصة أداء دوره كخليفة في الأرض 
على النحو الامثل الذي يحقى له سعادة الدارين» الدنيا والآخرةق وليس الظفر بإغمار 
الدئيا وحدها إِذَا ما استطاعت الأفكار والمعتقدات الأخرى تحقيقه. 

« -لتخلص من كل هذا أيضاً إلى أن التفسير القرآني للتاريخ يعيدنا دائماً إلى الستن 
الاريو وو لتر وات العو حرضه المسرورة لوحي حي الابقا ساقي الداجل لخبي 
حاضرأ لكنه ليس الحضور الذي يسيّر الفرد والمجتمع ٠‏ قهرأء في سياقات محددة سلفاً 
في بطون الغيب» وإنما الحظور الذي يعود ليرتبط يدور الإنسان والمجتمع كلياً. 

فالسئئية فى ذاتها هى نفى للجبر والقهر. عتدئذ فالذى يمكن قوله هو أن القضاء 
والقدر إنما هو هذه السنن الألهية ذاتها. قما نقول إنه حدث بقضاء الله وقدره؛ إنما 
حدث وفق هذه السئن؛ أي القوانين الطبيعية التى يحتمها الترابط العضوي بين الاسباب 
ونتائجها. 


هذا المعنى نراه واضحاء بل صريحاء في أحاديث غير واحد من كبار الصحابة: 


لحرن 


فعن علي (عليه السلام)» وقد عدل عن حائط مائل الى حائط آخيرء فقيل له: يا 
أمير المؤمنين» أتفر من قضاء الله ؟! 

فقال: «أفر من قضاء الله الى قدر الله عر وعرً»؟". وهذا لايعنى الا اعتماد الاسباب 
الطبيعية» وأن ما يترتب على هذه الاسباب هو قدر الله تعالى. 


هذا المعنى بأتى مفصلاً فى حديث عمر بن الخطاب (رضى الله عنه) فى قضية 
مشابهة. فلما امتنع عمر عن دخول الشام وقد انعشر بها وباء» قال له أبو عبيدة: أفراراً من 
قدر الله؟! فرد عليه عمر: «فرار من قدر الله الى قدر الله؛ ثم شرع يفصل ذلك: «أرأيت لو 
كانت لك إبل؛ فهبطت وإدماً ذو عدوتين» إسحداهما خصبة» والأخرى جدبةه) الح إن 


5 : 5 5 د : 5 8 5 8 إفة 
مث الخصية تا ندر الله ان عبت الجدبة مها بعدر الله»؟ 
صلب بك ر سيسها للعثارل وإل رطم عادية زر مها يعار 


وهذا واضح في أن قدر الله ليس هو الحكم القاهر الذي لايملك أحد حياله قدرة, 
بل هو فقط ما يتحقق في الواقع بعد اجتماع شروطه. وهذا هو اختيار إقبال الصريح, 
ومدار فكر ابسن خلدون. وابن نبى» ومحمد باقر الصدر. بل هو المراد من قول الد كتور 
خليل في موضم آخر: «إن المصير الذي يختم به الله على هذه الحركة أو تلك وعلى 
هذه التجربة أو تلك؛ إنما يستمد خطوطه وألوانه وتكويناته من صميم المقومات التي 
صاغت الحركة والخيوط التى نسجت التجربة» وتبقى إرادة الله محيطة بالوجود 
ولعو" ١‏ 


وعلى أساس هذا التفسير تترئب النتييجة الجوهرية في الموضوع, وهى: 


إن الكون لا تحكمه سوى القوانين الثابتة. 


555 الصدوق / الترحيد: رلا‎ )١( 

(؟) صحيم البخاري: كتاب الطب .باب عايذكر قي الطاعون8/؟ الادء بيت الافكار الدولية 415اه ذلفكام 
+صحيح ملم 11514 - 7/448 بيت الافكار الدولية؛ 414اه 1558م. 

(*) الد كتور عماد الدين خليل/المنظور التاريخي في فكر سيد قطب: 55. 
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هذه الحميقة تنتظلم حتى ما يعرف بالخرارق والمعجزات. فالخوارق والمعجزات 
والمعجزات ليست نقضاً للقانرن؛ ولا امتنناء منه؛ إنما هى معلولة لتغيير فى الشروط. 
فمن الواضح أن أي سئة نافذة ضمن شروط خاصة:, فإذا تغيرت هذه الشروطه فإن سئة 
أخرى تصبح نافذة» وهي أنقاً مقيذة بشروط خاصة. فالقانون إذن يتغير بحكم القانرن» 
لا بمعنى أن قانونا ينسخ ويحل محله قانرن آخر ولكن بمعنى أن شروط قانون ما قد 
تتغير وتظهر شروط جديدة تمهد الطريق لقانونهاء فيكون القانون الجديد هو النافذ»'", 

من القضايا التي قل التر كيز عليهاء هي التساؤل عن حقيقة هذه السئن والقوانين: 

أم هي ققايا مخلوقة بذاتهاء خلقها الله كما خلق طبائع البشر يكون على الفعل 
البشري أن يستقيم مع قانون مخلوق» منفصل عنه» حاكم عليه من فوق؟ 

قعل الى النانى سوق لاتكتون هذه اشع تاريشة أصلاء بل ستكرزن يلظانا 
القانون. 

أما, يحب ! لمعنى الاول» فنحن إزاء إرادة إنسانية حرة؛ وتاريخ قرامه حر كة حرة 
مبدعة: متعجددة؛ يتحمّق فيها للوعى الانسانى بالتجارب معتاه؛ ويأسخذ فيها أبعاده. 

فإذا كان هذا المعنى هو الذي يختاره أغلب الفلاسفة المتقدمينء فلقد قارب سيد 
قطب التصريح بهء عندما وصف طريقة القرآن في تناول قضايا التاريخ؛ بأنه «يعرض 
الحقائق الكلية من خلال النماذج القردية» كما أنه يعرض السنة الثابتة من خلال 


الحدث الغارضن. 


)١(‏ مرتشى مطهرى /المدل الالبى: ,١1]- ١16‏ ترجمة محمد عبدالمسلعم الخاقاني» هو سسمة النشر الإسلامي» قمء ل 
514 شا. 
(5) سيد قطلب / مقومات التصور الاسلامي: ؟وولد تقدم في محله. 
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فهذه السئن إذن هى فضايا منتزعة من تجارب التار يخ» فهى سنن وقوانين تاريخية؛ 
وليست وجودات خارجية مستقلة أي ليست هن أشياء مخلوقة لتكون لها وجودات 
مستقلة: فالمو جود 8 الخارج اثما هو نظام العلة والمعلول ودرحجات الوجود؛ ومن هذ! 
النظام بنتزع الذهن قوانين كلية. 

فالقوانين اذن قضايا عقلية منتزعة من حمّيقَة الأشياء الخارجية» لذا يرى ابن رشد أن 
العقل «ليس هو أكثر من إدراك الموجودات بأسبابهاء فسن رفع الأسباب فقد رفع 
العقل»!". فمن طبيعة الموجودات التى لا شك فيها أنها «تفعل بعضها بعضاًء ومن بعض» 
أي أنها «ليست مكتفية بأنفسها في هذا الفعل» بل بفاعل من خارج فعلّهُ شرط في 
فعلهاء بل في وجودها فضلاً عن فعلها ". 


وهذا _عند ابن رشد -لا يعني سوى أن الله تعالى (الفاعل) سيبقي على الطبيعة 
الخاصة لكل موجود. التي هو أعطاهاء حتى تعلق الموجود بها. أي أن النظام الكوني. 
سيبقى نقلاماً ثابتاً ترابطيأء تترابط فيه الأسباب بانتظام حتى تنتهي إلى مسبب الأسباب. 
لذافلا يمكن تشبيه فعل الله في الكون يقعل «الملك الجائر. الذي لا يعتاص عليه شيء 
في مملكته؛ ولا يعرف منه قاثون يرجع إليه ولا عادة» فإن أفعال هذا المنك يلزم أن 
تكون مجهولة بالطبع؛ وإذا وجد عنه فعل» كان استمرار وجوده في كل آن مجهرلاً 
بالطيم»””. فيتتفي النظام بين الموجوداتء وينتفي بذلك العلم اليقين”*. 

إذن فإن قدرة الله وفاعليته ستكون سارية دائماً ضمن قوانين: هى نفسها هذه 
«السنن» التى نبه إليها وعرّف ببعضها. سواء على صعيد عالم الحسء الكون والإنسان 


)١(‏ ابن رشد/تهافت التهافت: 5 دار المعارف بمصره تحقيق سلليمان دنياء ط 3 1134 د. جيرار جهامي /مفهرم 
السيبية بين المتكلمين والفلاسفة (بين القزالي وابن رشد): 56 دار المشرق» بيروت» ط7 ؟500. 

(؟) اين رشد لالمصدر نفسه: لإهلا. 

() اين رشد لالمصدر نفسه: 85ل 


(4) د. جيرار جهامي/مفهوم السببية بين المتكلمين والفلاسفة: 19. 
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رباط تحكمه الستنية؛ ومن خلاله فقط يمكن أن تكون للإنسان قدرة على الاختيار» 
وإرادة فاعلة» ياعتبار أن الإرادة والاختيار من ممومات الوجود الإنسانى التى متحها الله 
إياه كما منحه وجوده نفسه. فسنة الله فى حق الإنسان أنه مخلوق ذو إرادة وقدرة 
واتختيار؛ فككما اقتفت المشيئة الالهية خطلق الانسانء فإنها اقتضت كذلك ان يكون 
الإنسان مريداً حرا مختارأء ما يجعل التاريخ موضوعاً مفهوماًء كونه تجربة إنسانية 
متراكمة؛ تبرر مفهوم #العبرة» الذي دعا إليه القرآن بعناية؛ وتجعله مفهرماً واقعياً. 


- وأخيراً: إنه لجدير بالملاحظة ان هذا المنهج التفسير القرآني للتاريخ ‏ كان 
ينبغي أن يكون أول مناهج التعاطي مع الفكر التاريضي ظهوراً في الإسلام» كرنه 
مستمداً بشكل مباشر من نصوص قرآنية واضحة المعاني والمضامين؛ محاطة بقدر من 
التركيز والتكرار كاف لوحده لإلسات الأذهان إليه. ويساعد على ذلك أيضاً ما جاء 
حولها من تعليقات وجيزة لبعض قدماء المفسرين» مما يحث على إيلائها قدرأً أكبر من 
الاهتمام. إلا أن هذا الاهتمام بقي مقتصرأ على الحصيلة التهائية لهذه النصوصء 
المستوفاة فى «العبرة» التي كانت إفادة مباشرة من بلاغات القرآن عن تجارب 
الماضين؛ دون ظهور جهود عقلية خاصة فى دراسة تلك التجارب والخروج منها بأفكار 
محددة حول التاريخ. والأمر يعود أيضاً كما تقدم مسيقأء إلى التأخر النسبي لظهور 
الفكر الفلسفيء؛ ثم بعد ظهوره التأخر الثاني في اشراكه في قضايا التاريخ. فبقي 
للمؤرخ عالمه الخاص المعني بتوثيق الأخبار التاريخية» وللمفسر عالمه الخاص المعني 
بكشف معاني الألفاظ. 

هذا المنهج الذي لم يظهر ظهوره الطبيعي في مرحلة متقدمة من تاريخ هذه الأمق 
ظهر أخيراً فى حدوده الأو بواسطة مدرسة الأفغاني عبده؛ التي أعادت إلى النصس 
القراتى يفاد الاجتماعيء من منطلق التغيير والاصلاح في الواقع الاجتماعي والسياسي 
للاسة الإسلامية» ثم تطور لاحقاً بإضافة مؤثر آخخرء هو الجو الفكري العام الذي صنعته 
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النظريات الحديئة في فلسفة التاريش؛ والتي أصبح لها من الشهرة والرواج ما جعل منها 
محفرا جاديداً للفكر الإسلامي؛ للببحث عن بدائل نظرية في رصيده الفكري والمعرفى. 
وأمام هذا التحدي ظهرت استجابة عدد من السفكرين الإسلاميين في العودة إلى القرآن 
الكريم وإعادة دراسة نصوصه دراسة موضوعية؛ تؤلف سياقات نظرية تملا الفراغ؛ 
وتلبي حاجة المسلم النفسية» ليجد فيهاء بعد المعين الروحي؛ المستند الفكري 
والفنلفيء لاافي حدود هذه المسألة وحسب. بل في سائر الميادين التى قدهت فيها 
التهضة الغربية والماركسية اطروحاتها المعاصرة التي أنزلتها بقوة إلى معترك الحياة. 


لك 


الحائمه 


عندما تكون مهمة المؤرخ هي تجميع الحوادث والوقائع ذات الصلة بالانسان 
والحياة؛ الوافعة في إطار الادراك البشري؛ فإن مهمة فيلسوف التاريخ هي تقديم تفسير 
عقلي لهذه الوقائم» من أجل الخروج بتصور عام للتاريخ الكلىء والكشف عن القواعد 
العامة التي يسير بمقتضاها. وبهذا أصبح التاريخ علماً من العلوم: يقوم بدراسة 
الأحداث» تحليلا ومقارنة؛ للكشف عن الروابط القائمة بينهاء وعن إمكان التعميم فيها. 

فلسفة التاريخ تقوم إِذن على دعامتين اساسيتين» هما: المادة التاريسخية؛ والرؤية 
الفلسيسة: وبهذا ستختلق وجهات النظر في فهم التاريخ؛ باخحتلاف طبيعة المادة 
التاريخية المعتمدة وغزارتهاء وباختلاف الرؤية الفلسفية التى يتيئاها الفيلسوف. 


وهذا ما حصل بالفعل فى اوربا مع بداية عصر النهضة, منتصف القرن الخامس عشر 
من الميلاد؛ إذ ظهر الاهتمام بتاريخ امم اورباء ثم تاريخ امم وشعوب أخرى» في الوقت 
الذي ظهرت فيه الفلسفة الطبيعية التى استعارت المنهج التجربي العلمي؛ من العلو 
الطبيعية التي ظهرت هناك في الفترة ذاتهاء مع استمرار ملموس للفلسة الدينية. 
فظهرت. تزامناً مع كل هذاء المحاولات الاولى لعقلنة التاريخ» والنظر في طبيعة 
سيرورته؛ والكشف عن قوانين عامة تسفر عنها حر كته وظواهره. 


(اتس الامو قن تطور. ندا بكاو تيه موورا بأفكان أكثر ا دعت إلى 
تعدد وجهات النظرء إلى حد التناقس؛: كالذي بين «نظرية العناية الالهية» وبين انظرية 
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التقدم الطبيعي»» أو «النظرية البيئية» التي نعلي البيئة الطبيعية الدور الاساس في تحديد 
وجهة التاريخ وتقرير مصائر الامم. اضافة إلى رؤى أخرى نظرت إلى جوانب مغايرة» 
فرسمت بعضها صورة للتاريخ تتلون أجزاءها بحسب ألوان البشرء أي على أساس عرقى 
- عتصرى. ووصفته أخرى بأنه شيء يصنعه» ويقوده؛ ويحدد وجهته؛ الابطال الافذاذ 
في كل أمة؛ وفي كل جيل. 

وفي هذه الحقبة أيضاً تم اكتشاف «نظرية التعاقب الدوري؛ بشكل عام. هذا كله 
قبل أن تظهر فلسفة شمولية للتاريخ» على يد هبجلء في الثلث الأوّل من القرن التاسع 
عشرء لمتدخل فلسفة التاريخ مرحلة جديدة:؛ تكتمل فيها حدودها وأبعادهاء مع ثبات 
عنصر الاختلاف فى وجهتها بحسب اختلاف المنطلقات الاساسية والرؤى الفلسفية. 
فجاءت «المادية التاريخية» أواخر القّرن نفسه, على يد ماركس وإنجلزء ثم «التعاقب 
الدوري؛ على يد اشبنجلرء مطلع القرن العشرين» وأخيرأء نظرية «التحدي والاستجابة» 
لتوينبيء بعد منتصف القرن نفسه لتمثل ذروة ما أنتجه العقل الفلسفي التاريخي في 
اورباء لتشهد بعدها عيمنة الطابع السياسي والدوافع السياسية على فلسفة التاريخ أواآخر 
القرن ذاته: بواسطة فو كوياماء وهنتلفتون. لتعود فتلتقي مع اولى المحاولات الفلسفية 
ظهوراً في اوربا الحديئة على يد مكيافللي الرجل السياسي» ذو الدوافع السياسية. 
وكأنها حين بلغت ذروتها عادت» في مسار دوري» تستأنف مسيرتها الاولى؛ بما يلاثم 
العصر الجديدء هذا إذا كنا بانتظار جهود غربية جديدة؛ تنتشل فلسفة التاريخ» ولو 
تدريجياء من هيمنة لغة السياسة وأغراغمهاء إلى لغة التاريخ وأغراضه. 

ولم يكن مسار فلسفة التاريخ في الفكر الإسلامي مختلفاً كثيراً عن مسارها العام في 
الفكر الغربي؛ حتى مع ظهور بوادرها الاولى ومقدماتها قبل عهد التدوين عموماء 
وتدوين التاريخ خصوصاء ناهيك عن ظهور التواريخ التي عنيت باخبار الامم الأخرى. 
وعن نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام وتطوره. 

ذلك أن تلك الافكار الاولبى كانت تستند بالفعل على -حصيلة تاريخية مهمة من 
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أخبار العديد من الامم؛ وعلى أساس فلسفي كضيل بانضاجهاه ولم تكن نتاج فكر 
نجريدي في صورة تأمل ديني. تلك الحصيلة التاريخية؛ وذلك الاساس الفلسفي» 
وفرهما القرآن الكريم بين أيديهم على مدى عقدين وليف من الزمنء نتزل فيهما 
القرآن» وهو يتوعب قضايا تاريخية هامة ومنوعة؛ قطعت عزلة الإنسان العربي مع 
التاريخ» ليجد نفسه أمام مساحات مهمة من العرض التاريخي المنظمء والهادف. مع ما 
بتغمنه من كثافة الحث على دراسة التاريخ والتأمل فيه. إضافة إلى تأكيد أهمية معرفة 
أسرار الماضى في بناء الحاضر والمستقبل. 


لقد توزع اهتمام القران الواسع بالتاريخ على بعديه الرئيسين: التاريخ بمعناه العام؛ 
أي حوادث الإنسان خلال الزمان, والتاريخ بمعنى التاريخ البشري الكلي ومغزاه؛ وما 
تحكم حر كته من قوانين. فكشف لأول مرة» ولكن بوضوح كبيرء أمام العقل العربي؛ 
الصلة بين أبعاد الحياة البشرية الثلائة؛ الماضىء والحاضرء والمستقبل. هذا الأمر الذي 
أمكن اختصاره بمفردة «العبرة). 

والعبرة فى بعدها التاريشى . الاجتماعيء تمثل الدعامة الاولى في الرعي التاريخي. 
فهي الفكرة الدالة على إدراك أن للتاريخ مغزىء وإدراك الصلة بين الماضي والحاضر 
والمستفيل. وإمكان الافادة من التجربة الشرية المتراكمة. 

وبهذا المعنى تمثل «العبرة» الدعامة الاساسية فى تصور التاريخ الكلى» فهي قائمة 

وهىء بعد ذلك» تمثل اللبئة الاساسية فى اعتبار التاريخ علما من العلوم» يقوم على 
الاستقراء والمقارئة؛ ويستنبط القرانين» ويعتمد التعميم. 

وعلى غرار كل بداية» إذ تكون جزئية في طورها الأوّل؛ استقر مفهرم «العبرة؛ في 
جيل الصحابة وأجيال لاحقة؛ على الافادة من تجارب الامم التي استعرضها القران 
بالدرجة الاولى؛ من أجل حماية الدولة الإسلامية من أسباب الضعفء وتوفير ما ينبغي 
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من أسباب القوة. الامر الذي نجلّى فيه الت ركيز على «العدل» باعتباره الركن الاساس في 


ومع تطور التدوين التاريخي؛ وتعمق الاهتمام بتواريخ أكبر عدد من الامم 
المعروفة؛ لاسيما عن طريق رحلات المؤرخين والوقوف مياشرة على مصادر تلك 
الامم ومراقبة أحوالهاء ابتدأت أفكار تاريخية جادة بالظهور, فحقق اليعقوبي (نحو ؛: 
ه ء 00اع) سبقّاً هامأ حين خصص الجزء الأول من تاريخه لاخبار الامم الاخرىء 
وحين شححنه بالتعريف الوافي بثقافات تلك الامم وتواريخ العلوم لديها. ذلك عندما 
رايع ان عامة أخبارهم اسطورية وليست تاريخية. أضاف إلى ذلك ملاحظته العامة في 
تشكل أحوال الشعوب واهتماماتها بحسب طبيعة النظم السياسية وتوجهاتهاء تحت 
عتوان «مشاكلة الناس لزمانهم». وأخيراً اكتشافه أثر البيئة في طبائع الشعوب وأخلاقها 
وقدراتها النفسية والعقلية. ليشهد هذا العنصر الأخير تطوراً وتكاملا عند المسعودي (:.م 
همه ؛#دوم) الذي انتقل على يده منهج البحث التاريخي نقلة نوعية؛ ليصبح التاريخ 
موضوعاً للاستقراء والمقارنة» ويدخل في دائرة النظر العقلي؛ بعد أن أصبح - التاريخ ‏ 
موضوعاً شاملا لشتى المواضيع ذات العلاقة بالانسان. 

وإذا كان اخسوان الصفا (القرن الرابع الهجري؛ العاشر الميلادي) بعد المسعودي 
بنحو ثلاثة أو أربعة عقود؛ قد نقلوا النظر العقلى في التاريخ من الاطار التاريخي 
الواقعي» إلى اطار النجوم وتأثيراتهاء حيث تخضع حركة التاريخ للتغيير الدائب في 
أدوار النجوم ومواقعهاء فإن لهم الففضل في المعرفة الدقيقة بالنظام الدوري للحضارات» 
وفي التأسيس لامكان التنبو في التاريخ, 

وبعد فاصل زمني ممائل؛ يعود التاريخ على بد مسكويه (00, ه ء ٠٠.‏ م) في متناول 
الحسء ميداناً للاستقراء والتجربة. ويصبح موضوع البيئة الطبيعية والاجتماعية موضوعاً 
دقيقاً معمقاًء تستقر فيه طبيعته العلمية. مع ظهور نقلة أخرى إلى أعماق الفكر الفلسفي 
في التاريخ من خلال البحث في أسباب الاجتماع الاناني؛ ونشأة المجتمع البدائي؛ ثم 
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تطوره التدريجي الذي ينتهيى بظهور الدول والممالك؛ وأخيراً البحث فى أسباب قوة 
هذه الممالك وتوسعهاء وأسباب ضعفها وانهيارها وزوالها. 


هذا الموضوع الذي يزداد رسوساً عند الماوردي (50؛ ه ء ٠٠60‏ م) الذي يضيف 
إلى عناصر نشأة الاجتماع الانساني» عنصراً آخير أصيلا في الإنسان؛ وهو «الامل 
الفسيح» الذي يمشل السر الكامن وراء تطور المجتمعات وثراكم النتاج المعرفي 
والحضاريء في ادراك واضح لفكرة «التقدم في التاريخ» ومسار التاريخ الصاعد بشكل 
عام والذي يتمظهر صعوده في أفول نجم أمة فقدت مقومات استمرارهاء وظهور نجم 
أمة أخرى نهضت, لتستثمر ما خلفته الامم السابقة» وتظيف عليه الجديد من نتاجاتها. 
في تصور واضح أيضاً لنظام التبادل الدوري للحضارة في التاريخ. 

فى هذا التصور لمسار الدولة؛ كان البعد الانسانى هو الاصلء فالانسان ومصلحته 
فيفااء نانع انتايةين فا اولك رلبمت الدولة بذاتها هي الغاية. لذا وجب 
على اللطان التزام السياسة الشرعية ومراعاة العدل. فأصيح العدل في الدولة هو 
الاساس» وهو مقصود الشرع أيضاً. بقى هذا المبدأ يتجذر منذ جيل الصحابة» وعبر 
الاجيال؛ دون انقطاعء ما يؤكد أصالته فى الفلسفة الإسلامية» خلافاً لما وجدناه يتكرر 
عبر أجيال فلاسفة اوربا الحديئة» بدءاً بمكيافللي الذي برر للامير كل فعل؛ مروراً ببجان 
بودان الذي جعل إدارة الملك هي القانون الاسمى؛ ثم هيجل الذي جعل الدولة هي 
التجسيد للروح المطلق. 

كل هذه الانجازات تعد أعمالا مبكرة بالنسبة إلى «فلسقة التاريخ» سابقة على غيرها 
بلا شك. كما أنها شكلت تراكماً معرفياً غنياً ستظهر آثاره قريباً على يد ابن نخلدون (4:. 
ه ء 1266 م) الذي أشاد يناء فلسفة الستاريخ على قواعدها العلمية الدقيقية؛ عندما ميز 
التاربخ الكليء وجعل المتاريخ علماً من العلوم؛ يعتمد مناهج العلوم الطبيعية؛ وييخرج 
بقوانين يمكن تعميمها على الظواهر التاريخية؛ لصبح التاريخ موضوعا تلفكر الفلسفي. 
ثم استطاع على هذا الاساس أن يبني نظرية متكاملة وشاملة في فلسفة التاريخ» حقق 
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فيها سبقا كبيراً في تاريخ الفكر البشريء فليس أحد بأولى منه بلقب «الاب لفلسفة 
التاريخ». وموضوع التاريخ عند ابن خلدون هو العمران البشري؛ وهو بقسميه الرئيسين؛ 
العمران البدويء والعمران الحضريء يخضع لقوانين طبيعية. فالعمران البدوي تح ركه 
قوة العصبية؛ وهي سمة ثابتة فيه؛ فهي طامحة إلى التوسع, والملك هو غايتها. فإذا 
تحققت المملكة؛ نشأ العمران الحضري الذي يخضع أيضاً لقوانين طبيعية لايمكن 
إيقافهاء وأول مظاهرها: الترفء الذي يتمظهر بالتوسع في طلب الحاجيات و الكمالات» 
وازدهار العلوم والصناعات. فهو في أول الدولة قوة لهاء غير أنه سيكون مع الزمن سبباً 
لضعف الدولة وتفككها المؤذن بانهيارها وزوالها. فهو كاسر للعصبية» مفسد لخلال 
الخيرء ميدد للثروة. ولهذه القضايا تأثيرها المياشر الذى يأخد بالدولة إلى مرحلة تكون 
فيها أضعف من سابقتها. وهكذا حتى يحل بالدولة الهرم, لتنتظر مصيرها المحتوم, إما 
بثورة من الداخل تقودها كتلة ذات عصبية ناهضة, أو بضربة خارجة على بد دولة 
جديدة في طور توسهها. لتعود دورة الحضارة تستأنف مسيرتهاء بواسطة أمة أخرى؛ 
نشأة» قنمو إلى ذروة القوة» ثم توقفء. ثم انحدار صوب الهرم والشيخرخة» كما هو 
مسار حياة الكائن الحي» وف قوانين طبيعية. فهي حتمية تاريخية لا يمكن تلافيهاء وأن 
محاولات التلافي والاصلاح بتعويض بعض ما ينهدم من عوامل قوة الدولة إنما هي 
محاولات لا تحققق في أحسن الأحوال إلآ نجاحات محدودة: قد تعطي الدولة دفعة 
قليلة: لكنها سرعان ما تعود إلى طريقها نحو الهرم؛ المقضي إلى الزوال. هذه هي طبيعة 
حركة التاريخ؛ وهذا هو شأن الأمم والحضارات» تحكمها قوانين طبيعية؛ أي كانت 
طبيعة القوانين الاجتماعية أو الايديولوجيا ألتي ترجم إليها الامم في دساتيرها. فالتاريخ 
من صنع هذه القوانين» وليس من صنع الخوارق» ولا الصدفة والحظ الأعمي. إنه لا 
يحدث شيء في عالم الكائنات إلأعن أسباب موضوعية كفيلة بحدوثه. ليجد ابن 
خلدون فى ذلك تأييداً علمياً للتصور القرآني لعالم الكائنات الذي يجري؛ بحسب 


فى كل هذا حقق ابن خلدون نجاحاً باهراً فى إنقاذ العمل من ميدان البحث 
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التجريديء وإثبات جدارته ف ميدان العلوم البرهائية والقوانين الطببعية: الامر الذي لم 
يحققه أحد قبله من فلاسفة الشرق أو الغرب. وأثبت في الوقت نفسه جدارة المفكر 
الإسلامي في اعتماد مناهج العلوم الطبيعية في وراية السكية والتمسك بالعقل والمنطق 
في سائر الخطوات واليراهين. 

بعد ابن خلدون توقفت فلسفة التاريخ» ثأنها شأن غيرها من ميادين الفكرء بفعل 
التدهور الكبير الذي حل بالحضارة الإسلامية عموماً. فتوقف الفقه عند نتاج الحقب 
المتقدمة؛ وتوقف الابداع العلميء وانحط التتاج الادبي» على مدى قرون الانحطاط 
الحضاري العام؛ حتى ابتدأت الحياة تدب من جديدء فأنجبت رائد حركة الاصلاح 
والنهضة في العالم الإسلامي الحديث,ء السيد جمال الدين الافغاني ١0(‏ ه ء #+هام) 
وصاحبه الشيخ محمد عبده (18ه :1400 م)) فنشأت على يديهما مدرسة جديدة 
همها البحث عن سبل الاصلاح فى أحوال هذه الامة والنهوض بها من جديدء فأدركا 
مبكراً أن واقع الامة المتردي إِنّما هو حصيلة لعوامل عديدة تضافرت في صياغته, 
يتتمى أهمها وأكثرها خطورة إلى الماضي القريبء ثم الآخر المتصل به. وأدركا أن 
البحث في سيل الاصلاح والنهضة يستدعي البحث في عوامل النهضة الاولى» ثم 
عوامل التراجع والانحطاطء ليجدا من ذلك كله أن المعرفة بالتاريخ وصيرورته هي 
المدخل الوحيد لهذه المهمة الكبيرة» وأن فلسفة التاريخ هي الميدان الفكري الذي 
بهيء تلدلك كله. 

ثم اكتشفا هذا المعني في القرآن الكريم وهو بحث على التأمل في أحوال الامم 
وعوافبهاء ثم وهو يؤكد على «سنة اللهه في التاريخ؛ التي تكشف عن أن لحركة التاريخ 
سئناً ناظمة» يمككن للمجتمعات الانسائية أن تهتدي إليهاء فى نظم حياتها وبناء كياناتها 
وحضاراتهاء على أسس من حرية الارادة والاختيار ومسؤولية الإنسان الكاملة عن 


أفعاله. 


ومن ثم تكلل هذا الوعي بالدعوة إلى علم جديد, يتولى البحث في هذه المواضيع؛ 
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استناداً إلى المرآن الكريم: ليكون هذا العلم الجديد واحداً من العلوم الإسلامية 
الاصيلة. ولد م ولك هله الدعوة بنجاح باهر. حتى 73 هيمنت على المساحة الاوسع من 
النتاج الإسلامي في الفكر التاريخي خلال القرن الخامس عشر الهجريء العشرين 
الميلادي. 


ولم تكن فلسفة مالك بن نبي إلا واحدة من آثار هذه المدرسة» غير أنها فلسفة 


مئلت امتداد هذه المدرسة. 


وقبل ابن نبي عاش فيلسوف مهمء أعطى عصارات أفكاره في فلسفة التاريخ. حتى 
شكلت جوهر بحثه المعمى في «تجديد التفكير الديني في الإسلام». ذلك هو محمد 
إقيال اللاهوري (هه , +.ه م). الذي أئبت جدارة المفكر الإسلامي في اعتماد 
المنهج التجرببي في دراسة حركة الكون والمجتمع والتاريخ؛ فكون اطاراً لفلسفة في 
التاريخ؛ تعد واحدة من روائع الفكر البشري» بما تمتعت به من عمق وإبدا ؛ مع 
مرجعية إسلامية خالصة. 


وضع إقبال للغائية فى التاريخ المعنى المنسجم مع ما أثبته من معلى للمشيئة والارادة 
الانسان الكاملة., 


فالغائية حقيقة في التاريخ؛ لكن ليس بمعنى أن التاريخ يتحرك وفق خطة مرسومة, 
صوب غاية محددة في الازل؛ تجعل من الترتيب الزمني للحوادث مجرد محاكاة 
للقوالب الازلية؛ وتجعل الكون مسرحاً عليه دمى تحركها يد من خلض ستار. فالغائية 
التي هي حقيقة في التاريخ إنما تعني أن هناك مطالب وغايات جديدة» وموازين مثالية 
لتقدير القيم؛ نتكون بالتدريج كلما نمت الحياة وامتد بساطها. فهي غايات تجىء من 
غير أن يكون قد سبق التفكير بها. فالغايات جزء من الحركة المتجددة. عندئذ نفهم 
المستقبل باعشباره إمكاناً محتملاء وليس بوصفه حقيقة واقعة. وهذا هو معتى الديمومة 
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والخلق المتجدد والابداع. ونفهم الزمان على أنه «كل مركب» يتحرك الداضي فيه مع 
الحاضر ويؤثر فيه والمستقبل يتصل بهذا الكل المركب بوصفه ماثلا في طبيعته في 
صورة إمكان قابل للتحقق. ليرى من هذا أن الزمان بهذا الرصف هو الذي يسميه 
القرآن «التقدير). فتقدير شيء إذن ليس حكماً قاهراً يؤثر فى الأشياء من خارجء ولكنه: 
القوة الكامنة التي تحقق وجود الشىء؛ وممكناته التى تقبل التحفق والتى تكمن فى 
أعماق طبعته الخال حر وهااقى لطا رج ب لكان دول الى لاسنحاض با كران او بودن 
خارجي. 

فالقرآن الكريم ‏ كما رأى إقبال ‏ يصور الطبيعة بوصفها عالماً يتألف من قوى يتعلق 
بعضها ببعض» وعلى هذا فالقرآن يعتبر قدرة الله المطلقة وئيقة الاتصال بحكمته: وأنها 
تتجلى: لا في ما هو متعسفء وإنما في المتواتر» المطرد والمنظم. لذا فإن الحرية 
الانسانية» وقدرة الإنسان على الخلق والابداع والابتكار» هي جزء المشيئة الالهية؛ وتحقيق 
لهاء ولت خروجاً عليهاء يقف في عرضها ويحد من حريتها. وبهذا يكون التاريخ 
حركة حرة مبدعة» قائمة على حرية الاختيار الانساني» وما للحياة من تلقائية. وإننا عندما 
ننظر إلى الطبيعة بما فيها من تلقائية» وإلى الإنسان بما يتمئع به من حرية واختيار وقدرة 
على الابداع والابتكار؛ إنما ننظر إلى المشيئة الالهية التي اقنضت ذلك. وئلك هي سنة الله 
التى تتجلى فيها حكمته. وبهذا تتعخذ المشيئة الالهية المعنى المعاكس لذلك الذي درج 
ل علم الكلام التجريدي؛ والذي يفرغ كلمة «الخلق؛ محتواها ويسلبها معناهاء إذ ليس 
لهذه الكلمة معنى في نفوسنا إلا لأننا نقدر نحن على الابتكار والابداع. 

هذه الرؤى العلمية ستترك أثرها في فكر ماللك بن نبي (156 ه 0 م) الذي 
انطلق أساسساً من فكرة الستنية في التاريخ؛ التي قدمتها مدرسة الافغاني -عبده؛ وهو 
يبحث مثلهاء عن سبيل النهوض بالامة المسلمة؛ ليجد نفسه أمام التاريش الكلي؛ وما 
تقدمه الرؤية العلمية فيه من معين لكل نظرية في التغيير» فانشأ فلسفة في التاريخ هي 
الاهم على الاطلاق في نتاج الفكر اللإاسلامي الحديث والمعاصر. 
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يميز ابن نبى بحن النظر إلى التاريخ باعتباره مجرد حوادث تتعافقب دون ربط جدلي 
بينهاء هذه النظرة التي تنتج تصوراً للتاريخ وكأنه حكم القضاء المبرم والقدر النازل من 


وبين النظر إلى التاريخ باعتباره سيراً مطرداً تترتب فيه الحوادث ترتياً منطقياء ما 
بدعوا إلى النظر في أسباب واقعية تاريخية» تكمن وراء الحوادث» تكون المعرفة بها 
منبهات لارادة الإنسان وسبيلا ليطرته على مجريات الحوادث؛ بدلا من أن يكون 
مستسلماً لتقلباتها. فليس التاريخ إذن قدراً محتومأ تخطه المشيئة من وراء الغيب؛ ولا هو 
قدراً أعمى تخطه الحتمية التاريخية بمقردها. بل التاريخ من صنع الإنسان نفسه؛ لأن 
الاسباب التاريخية كلها تصدر عن سلوك الإنسان وتنبع من مواقفه حيال الاشياء. 
فالتاريخ فى النهاية ليس سوى تجسيد لارادة الإنسان وسلوكه., إنه قائمة إحصائة 
لنبضات القلب وحركات اليد ومواهب العقل. . 


عندما بعجز المؤرخ عن اكتشاف الأسباب البعيدة لبعضى حوادث التاريخ فإنّه يلجأ 
إلى «المشيئة» أو إلى «الصدفة؛ كفاعل ميتافيزقي في التاريخ, إلا أن ابن نبي يجد 
الطريق الاخرى للبحث حين العجز عن معرفة الأسباب. ذلك هو طريق البحث في نتائج 
تلك الحرادث, التي تجلو غاية التاريخ وهو يسير بركب التقدم نحو شكل من أشكال 
الحياة الراقية» وهى ما نطلق عليه إسم الحضارة. فالتاريخ له مغزى؛ تحققه خطة عامة 
ننتظم المجموع من أجل استمرار سير الحضارة. وهذا يعني أن للتاريخ منناً ثابتة» هي 
التي يعبر عنها القرآن ب (سْنّة الله). لكنها سنن يستطيع الإنسان اكتشافها وتوظيقها. 

يميز ابن نبي بدءأ بين المجتمع البدائي الساكن الذي هو مجرد تجمع أفراد يتشكل 
بدافع الحاجة والغريزة. وبين المجتمع التاريخي» الذي يغير دائماً خصائصه الاجتماعية 
بانتاج وسائل التغيبرء مع علمه بالهدف الذي يسعى إليه من وراء هذا التغيير. قلا تكتسب 
الجماعة الأنسانية صفة المجتمع إلا عندها تشرع في الحر كة. واللحظة التى يبدا فيها 
مجتمع ما حر كته التغييرية هذه هي التي تمثل عند ابن نبي لحظة «ميلاد مجتمع». هذا 
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العنصر الذي يميز المجتمع التاريخي والمتحرك؛ هو ما يتجسد فى «شبكة العلاقات 
الاجتماعية؛ التي تربط أفراد المجتمع وتوجه ألوان نشاطهم في اتجاه رسالة المجتمع 
الخاصة به. وهذا هو المجتمع المتحضر. فالحضارة ليست أي شكل من أشكال النظيمء 
بل هي - في ورؤية ابن نبي شكل نوعي خاص بالمجتمعات النامية؛ يظهر فى استعداد 
هذه المجتمعات لاداء ولل ف سح سيف السسعياك] لمعاف لون ماله كلت نا 
لامن حيث الأقكار؛ ولا من نحيث الوسائل. فالحضارة هي التي تننج القدرة والارادق 
الافكار والابداعات؛ لدى أفراد المجتمع» وليس العكس. هي التي تنتج المبدعين. 
وليسوا هم الذين ينتجونها. 

فالحضارة هي البيئة التي تصبح فيها العبقرية البشرية منتجة, أما هذه البيئة نفسها ‏ 
الحضارة ‏ فهي عادة من نتاج «فكرة جوهرية؛ تخلق في مجتمع ما قبل التحضر الدفعة 
التي تدخل به التاريخ, 

هذه الفكرة الجوهرية ستمثل المحيط الذي يعكس حضارة معيلة» والذي يتحرك 
الل د 

من هنا يكون التاريخ هر مجموع «المحركة» التي خلقتها «ثقافة» معينة في المجتمعء 
لتعكس «حضارة» ذات معالم خاصة. لذا نظر ابن نبي إلى التاريخ باعتباره سلسلة من 
وحنات تاريخية متتابعة) 0 لك تناول ابن نبى 
للحضارة تعدى حدود الظواهر التاريخية التىى شكلت في سيبيتها المتسلسلة المنطلق في 
تفسير التاريخ وفق «القوانين الطبيعية» الخلدوئية: أو «الديالكتيك» الهيجلي ثم 
الماركسىء أو «الاستجابة» التوينبية» ليذهب إلى جذوره العميقة؛ بحثاً عدن أسبابه 
الجوهرية في التركبية «النفسية الاجتماعية؛ التي هي الاساس في كل عمل تاريخي؛ 
وفي كل لا عملء أو ركود يشهده تاريخ مجتمع ماء في مرحلة من مراحله. لتيدو 
الحضارة نتاجاً لمجموعة من «الشروط العامة؛ التي تؤلف دكُلة» موحدا تمثله الحضارة 
باعتباره علة موضوعية تامة لها. فهي تلازمه مكاناً وزمانا. 


عدنه 


هذه الشروط العامة نتمثل فى ثلائة؛ أولها: الثقافة» بقصولها الأربعة (منهمجها 
الأخلاقي: وفلسقتها الجمالية» ومنطفها العملي؛ وفنها الصناعي) التي يقوم عليها كل 
نشاط ايجابى فى أي 0-7 البيئة؛ فى يعديهاء الطبيعى 00 
مجموعة من العواملء طبيعية واجتماعية ا ا 
للاكلة لخ رك سور مسشكرة لذ سان قير بلجز الك ارين مق ارت 
الانساتية. وثالئها: النفس الانسانية» التي هي الاماس لكل فعل في التاريخ؛ فكل 
حالة تاريخية تعيشها أمة في مرحلة من مراحل تاريخها هي من صنع «النفس» 
الانسائية. فإذا تحرك الإنسان» تحرك المجتمع والتاريخ؛ وإذا سكن» ؛ سكن المجتمع 
والتاريخ. لبجداان في مده في تاقلاة قر انيه في غاب الوإضبوح (إن الله لا يعي 
مَابِقَوْم حَتَى يُغْيُرُوا ما بأنفْسهم). كل اتنب يطو رعو ليوا رف ل لات 
النفوس. لذا فإن الحل الوحيد في مشكلة الحضارة منوط بتكوين الفرد الحامل 
لرسالته في التاريخ. لتلتقي الأسباب الطبيعية مع شرعة السماء في تكوين القاعدة 
الجوهرية: «غير نفسك : تغير التار يخ». 


هذه المهمة تتولاها الثقافة) التي تمئلت غالبا في «الفكرة الدينية» التى كانت وراء 
كل حضارة في التاريخ؛ سواء جاءت هذه الفكرة الدينية عن طريق ديانة سماوية؛ أو 
عن طريق بديلاتها الوضعية التي تفعل مثل فعلها في النفوس. إذ إن الفكرة الدينية هي 
مصدر: تكوين الطاقة النفسية الاساسية لدى الفرد» وتنظيم الطاقة الحيوية الواقعة في 
نصرف (أنا) الفردء وتوجيه هذه الطاقة تبعا لمقتضيات النشاط الخاص بهذه (الانا) 
داخل المجتمع. ويبقى دورها هذا مشروطأ بمدى وطبيعة استجابة النفوس لتدائها؛ أي 
حين يكون إسقاطها على نشاطنا هو بالظبط الصورة الكاملة لنموذجها في عالمها 
الثقافى. هذا التأثير هو الذي سيِفْعّل العلاقة بين عناصر الحضارة الثلاثة: الإنسان: 
وارابة والزقت: يرك ينها تكلم مس فى النار ةو يحصارة: 


فالوسيلة إلى الحضارة متوافرة ما دامت هناك فككرة دينية تؤلف بين العوامل الثلاثة: 
اللإنسان» والتراب» والوقت. 


الحضارة؛ إذن قبل ولادتها هي إمكان تاريخي يننظر الاسباب الكافية لظهوره. فإذا 
نهيأت أسباب ولادتهاء وتهيأ الظرف التاريخي الملائم لنموها فى مرحلة طفولتها. 
اتخذت طريقها للتطور حتى تبلغ ذروة قوتها. ثم يتوقف اتجاهها التصاعديء ليتحول 
إلى امتداد افقي وانتشارء حتى يتمكن منها الهرم؛ فتأخذ في طريق التزول صوب 
الافول. 


تمثل ولادة الفكرة الدينية لحظة ميلاد المجتمع؛ فإذا وافقتها ظروف تاريخية 
ملائمة» نجحت في تحقيق الدفعة الروحية في نفوس أفراده فتنشأ إرادة المجتمع 
وتكون في أعلى درجاتهاء ويكون التوتر الداخلي في أعلى مستوياته» فتكون شبكة 
العلاقات الاجتماعية في كر حالا'تها كثافة. وكا عر البسناة الصاعد للحضارة. وهو 
دور سيطرة الروح على الغرائز. غير أن الغرائز ستبقى محتفظة بنزوعها إلى التحرر, 
فينشب الصراع بين هذا النزوع وبين سيطرة الروح» في وقت يواصل المجتمع تطوره. 
فتنشأ المشاكل الجديدة تهذا المجتمع نتيجة تطوره؛ كما تنشأ ضرورات جديدة نتيجة 
اكتماله؛ فلا بد للحضارة أن تستجيب لهذه المقاييس المستجدة؛ وهذا ما يصنع 
بالفرورة متعطفاً جديداً في سلوك الحضارة؛ هو منعطف العقلء حيث تتخلى الروح 
عن سيطرتها لصالح العثل. وهذا هو دور التوسع الانقي والانتشار. لكن العقل الذي لم 
يكن ليتحرك إلأ بقوة الروح. سوف لا يؤدي مثل وظيفتها حين يحل محلهاء فهو لا 
يملك مثل سيطرتها على الغرائز؛ فتشرع الغرائز بالتحرر من قيودها على التدريج» حتى 
تختفي آثار قوة الروح وتنتهي فاعليتها بالكامل؛ فتكون السيطرة للغرائزء وهذا هو دور 
الانحطاط؛ المفضي إلى الزوال. فيعود المجتمع إلى حالة الانحلال التي سبقت 
الحضارة» ولكنه ليس مثل ذلك المجتمع الطبيعي الذي كان يمثل حالة إمكان لتقبل 
الباعث نحو الفعل الحضارىء لقد أصبح الآن نتاجا لحغارة متفسخة؛» يتخلق باخلاق 


منافية تماماً لتلك الأخلاق الأولية. فلكي يعود إلى حالة الإنسان الطبيعي فلا بد من تغيير 
جذري في نفسه؛ يرفعه إلى مستوى الاستعداد لتقبل الباعث الحضاري. هذه هي دورة 
الحضارة: وهذا هو القانون الذي يحكمها. 

ومن ناحية أخرىء فإن هذا القانون الذي يفضي على كل حضارة بالافول» عبر 
أطوار محددة تقضيهاء هو نفه القانون الذي يحفظ للتار بيخ امنتمرارة وسبارة 
التقدمىء. ذلك عندما نلاحظ أن نهاية حضارة ما تكون مقرونة: دائمأء أو مسبوقة بولادة 
حضارة جديدة. وهذا هو المسار الدورى للحضارات. الذي نتة فيه مسيرة التاريخ 
وتتصل حلقاته. 

غير أن دورة الحضارة عند ابن نبي ليست بالدائرة المغلقة المحددة بالحتمية 
الممائلة للحتمية البيولوجية؛ كما رأى ابن خخلدون واشبنجلر؛ حتى ذهب ابن خبلدون 
إلى تحديد عمر الحضارة بأقصى عمر الإنسان. لقد لاحظ ابن نبي الاختلاف الجوهري 
بين المجال الحيوي البيولوجي للكائن الحيء الذي يخضع لحتصية رتيبة محددة 
المعالم؛ وبين المجال الاجتماعي الذي يخضع فيه اتجاه التطور وأجله لعرامل نفسية 
زمنية» يمكلن للمجتمع المنظم أن يعمل في نطاقهاء حين يعدل حياته ويسعى نحو 
غاياته» في صورة منسجمة متجانسة. فيستطيع أن يطيل في عمر أي من طوري الحضارة 
الأولين» طور الصعود؛ وطور الامتداد» حين يكون واعياً بالعوامل التي تساعده على 
ذلكء؛ فيعدل حياته بمقتشاها. وهذه هي القائدة الجوهرية لدراسة الحضارة والتعرف 
على القوانين التى تحكم حركة التاريخ. وبكلمة أخرى: هذه هي الغائدة الجوهرية من 
فلسفة التاريخ. وهذا فقط هو الذي يفسر دعوة القرآن المكررة للتأمل في سير الامم 
الماضية. ليؤكد ابن نبي من كل ذلك أن الحتمية التي أرتبطت بها مراحل التاريخ, 
وخضعت لها كل الحفارات السابقة: إنما هى اختيار يتقرر في أعماق النفوس. 


وثمة منزية أخترى لذووة!الخضارة عتد ابن تبىء إذيرئ أن هذا ليس خاتونا أبناً 
يحكم الحفارات في كل أحرالها. إنما هو القانون الذي تخضع له الحضارة عندما 


تكون مقصورة على حدود الامبراطورية» ويكون حامل رسالتها الفكرية لا يتجاوز 
غبقر يد مجتمع ما. فعندئذ يكون الأفول مصيرهاء مع انهيار الامبراطورية وافتقار العبقرية 
التى تمدهاء وهي عاجزة عن التجدد بفعل عناصر أرضها وحدها. أما حين تنتشر 
الحضارة في أرجاء العالم» فسوف تكون في منجاة من العَدر المحيط بالامبراطورية. 
كما أنها سوف لا تفتقر إلى العبقرية التي تمدهاء فهى ليست محصورة في مجتمع أو 
مكان. 

هذا ما يجده ابن نبي في الحضارة المعاصرة؛ التي رأى انها تتجه صوب الحضارة 
العالمية» بدافع الخلاص من شرور الحروب. الذى يوحد الامم ويدفعها صوب التعايش 
والتكامل. يعزز ذلك ما يجده هذا التوجه العالمي من قيم أخلاقية يختزنها الإسلام 
والهددوسية؛ في فكرني (الخير) و(اللاعنف»»؛ ليتم توحيد الوجهة الانسانية» في حضارة 
عالمية» تنتشر بذورها في كل مكان. لكن هذا بعد أن تحمل الامتين؛ الإسلامية 
والهندوسية؛ رسالتيهما في (الخير) و(اللاعنف) إلى العالمء بعد أن تكونا قد أتحذتا 
مكانهما في التاريخ. 

لقد وضع ابن نبي بين يدي الامة المسلمة خخصوصاً وامم العالم الثالث عموماء 
فلسفة حيوية» قائمة على أسس علمية متينة» كفيلة بأن تكون: وبجدارة فائقة: أساساً 
لمشروع استراتيجي لنهضة حضارية شاملة» تستعيد من خلالها هذه الامم هويتها 
الحقيقية. وتبلغ رسالتها في التاريخ. غير أن هذه الأمم ما زالت عاجزة عن تحقيق شيء 
من ذلك» لأسباب داخلية» أولاء تتمثل في كل مظاهر الضعف والتخلف»ء لاسيّما النفسي 
والثقافي. ثم لأسباب خارجية ممئلة بمساعي الغرب الحثيثة لاجهاض أي روح بإمكانه ‏ 
لو تهيأ الظرف التاربخي الملائم لنموه ‏ أن يبعث الحياة من جديد في أرجاء هذا 
الكيان المترامي الاطراف على امتداد أكثر من ثلثي المعمورة. 


أما بعد ابن نبى» فقد عاد الفكر الفلسفى فى التاريش, ليلتقي بتلك المحاوللات 
البسيطة والمحدودة التي ظهرت لدى أقدم المفسرين والمتكلمين»؛ في ما يمثل تطويرا 


كبيراً لتلك المحاولات؛ متميزأ عليها بوحدة الموضوع؛ ومنهجية البحث» ووضوح 
القصدء ووفرة المفردات والشروح والراهين. غير أنه بكل هذه الادوات» لم يخرج 
عن كونه تطويرأأ كبيراً لتلك المحاولات الاولى» كان يعد طبيعياً ومرتقباً لو أنه ظهر قبل 
ابن خلدونء بل حتى لو ظهر قبل إقبال وابن نبي. أما وهو لم يظهر إلا يعد كل هؤلاء, 
فإنّه سبتراءا العطافاً حقيقياً فى الخط الفكري الصاعد؛ ليعرد فيقترب من نقطة الانطلاق 
الاولى البسيطة؛ ولكن على مسافة عمودية واسعة بينهماء مشكلا المسار الحلزونى 
الذبى اتخذه التاريخ نفسه بحسب النظام الدوري للحضارات. 1 
هذا الاتجاه الجديد؛ والمعاصر؛ مثلته بشكل عام مدرستان : 


ذهبت الاولى إلى نظرية «المشيئة» و«التخطيط الالهي» الازلي» لمسار التار ييخ. والني 
تعني أن لهذه الحياة الدنيا مراحل» آخخرها هي التي تمثل غاية وجود هذه الدنيا 
وبالتالى غاية التاريخ. فمراحل الحياة هذه كلها قد تم ترسيمها مئذ الازل. وفق تخطيط 
اله تعالى لهذا الخلقء الكون والإنسان؛ وأن هذه المراحل تتحقق بالتدريسج» تباعاً؛ وفق 
التخطيط المرسوم لهاء وصولا إلى الغاية الممثلة في الحلقة الأخيرة» آخر حلقات الحياة 
الدنياء أو نهاية التاريخ. وعلى هذا فإن كل ما يتحقق فى الكون من خير أو شرء تقدّم أو 
تراجع فهو جرء من هذا التخطيط» وأن تحققه في آنه ومكانه لازم. لامحالة. 

ترى هذه النظرية: بحسب صاحبها محمد الصدرء أن الذي يتناسب مع الحكمة 
الالهية هو وجود علة غائية للكونء بما فيه الإنسان أي الإنسان الفرد والمجتمع البشري 
يأسره - تتمثل بالسيرورة نحو أعلى درجات الكمال الممكن:؛ وهو تحقق المجتمع 
البشري الموحد المتجانس المتكامل الذي يتحلى بأعلى درجات الفضائل والقيمء أي 
المجتمع المعصوم الذي يحقق العبادة ط. بكل ما لهذه الكلمة من معنى» عيادة خالصة 
لايشوبها شيء؛ لا ظاهراً ولا باطناً. وهذا هو معنى قوله تعالى: (وَمَا خَلقت الجرة 
والأنس إلا لَمْبُدُونَ). فهذه العبادة المطلقة على مستوى الانسانية هي العلة الغائية التي 
خلق الله من أجلها بني الإنسان» قلا يد أنه قد سخر لأجلها كل شيء؛ القوانين الكونية؛ 


قل 
ع 
لمارا 


والأزادة الخرة ايشا :إن أى قوم بحدث منراء كان نكدنا كرناء أو :قناة إتننانا إرادباء 
إنما هو جزء من الطريق الموصلة إلى تلك العلة الغائية. وبعبارة أخرى فهو جزء من 
التخطيط الالهي الذي لايمكن له أن يتخلفء كما لا يمكن لغيره أن يحدث بديلا عنه. 
فكل ما تترقف عليه تلك الغاية هو الذى يحدث فعلا؛ و كل ما يحول دونها فهو منتف. 
وكل ذلك يحدث في إطار الأسباب والمسببات. فكل الحوادث تسير كنظام الخرزء 
يتبع بعضها يعضاً باتجاه تلك الغاية العليا. 


هده النظرية التي جاءت على نقيض نظرية إقبال» تمثل في الحقيقة التموذج 
انمتكامل منهجباً لرؤى قديمة متفرقة نجدها ليس فقط عند بعض المتكلمين من 
أصحاب الجبرية الخالصة: أو المتوسطة: بل عند كثير من المفسرين حين يقفون عند 
آيات المشيئة» ولربما هي أكشر تمثيلا لوجهة نظر فلاسفة التصوف والعرفان النظري. 
هذه الرؤى التي أراد إقبال نقضهاء من خلال تصوره للغائية المتجددة التي تجعل من 
التاريخ حركة مبدعة باستمرار؛ وخطأ يرسم باستمرارء وليس خخطأ قد تم رسمه منذ 
الاازل. 

أمنا"السشارددة الثاكة) نقد نايا جل من السفكرين) ابعدادا لمدرينةالخروة الو تق 
(الأقغاني عمد )اسن أ لاسي علم جديد يبحث في سنن المجتمع والتاريخ 
مستنبطة من القرآن الكريم. جاءت بداياتها سابقة عند رشيد رضا في تقسيره للقران 
وهو يتوقف عند الآببات التي تشير إلى مثل هذه السنن. ليشهد هذا الأسلوب تطوراً 
ملحوظاً عند سيد قطبء ومن تملال تفسير القرآن أيضاء لكن مع المزاوجة بالفكر 
التاريخى والفلسفي» ليقدم تصورات واضحة حول طبيعة حر كة التاريخ؛ محاولا التوفيق 
بين الارادة الالهية الحاضرة دوماً في الفعل التاريخيء وبين الارادة الانسانية الحرة. هذه 
الرؤية تتجدد عند جودت سعيد» لا من خلال التفسير المباشر للنص القرآنيء وإنما هذه 
المرّة من خلال دراسة الإنسان وسبل التغيير الاجتماعي. 


وثئمة إضافات أخرى لدى رجال هذا الجيلء ركزت على خصائص هذه الستن 


١ هع‎ 


التاريخية, وطبيعة فعلهاء بالرجوع إلى القرآن أيضاء كما فعل محمد باقر الصدر وعبد 
الكريم زيدان. 

وبالاتجاه نفه جاءت الدراسة المفصلة, الشامئة عند الدكتور عماد الدين خليل؛ 
التي استوعبت سائل فلفة التاريخ؛ في إطارها القراني أي مستنبطة بالدرجة الاولى 
والمباشرة من القرآن الكريم. 


تتفق هذه المدرسة على قضايا جوهرية؛ يأتى في مقدمتها ملاحظة أن القرآن 
الكريم يطرح التصور الكامل عن الارتباط المحتوم بين المقدمات والنتائج في مجرى 
الوقائع التاريخية. وأن حركة التاريخ لا نمضي عبثأء وإنّما تحكمها سنن وقوائين ترتب 
المصائر على اجتماع حشد من الوقائع والاحداث: وتجعل من توجه الفعل التاريخي 
بهذا الاتجاه أو ذاك أمرأ محتوماً. ما يعطي التاريخ معناه المفهوم من خلال تأكيد حقيقة 
الترابط بين أبعاده الثلاثة» الماضي والحاضر والمستقبل. 

وهو من ناحية أخرى يؤكد حرية الإنسان ومسؤوليته الكاملة عن أفعاله» حتى 
لتصبح الحرية الانسانية هي العجلة التى يدور عليها التاريخ» وتقود سيرورته. لاسيما 
وهو القرآن ‏ يجعل محور التغبير في التاريخ هو المحتوى الداخلى للانسان؛ العقيدة, 
والتصورء والفكرة؛ والمنهج, والاستعداد النفسي» باعتبار أن المحتوى الداخخلي للانسان 
هو الميدان المقتوح لاختياره الحر دائما. 


هذه الفكرة التى كانت شديدة الوضوح عند إقبال ومالك بن نبى حتى النهاية: 
سوف لاتبقى على هذه الدرجة من الوضوح عند هذا الجيل من المفكرين؛ حين تبرز 
فكرة التصادم بين حرية الله وحرية الإنان. التي ترى أن حرية الإنسان تقلص من 
مساحة حرية الله تعالى» ومن علمه الشامل بالحوادث قبل وقوعها. حتى بلغ الأمر حد 
العودة بالتاريخ من محورية الحرية الإنسانية» إلى محورية الارادة الالهية؛ ليكرن 
التاريخ من فعل إلهىيء, على نمطين؛ يأتى بعضه من فعل إلهى مباشر» يتفرد الله تعالى 


بإيجاده؛ ويأتي بعضه الآخر من فعل إلهى أيضاً لكنه غير مباشر» يتحقق وجوده بواسطة 
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الانسان. الأمر الذى ستفقد معه حرية اللإنسان موقعها الأول كمحور لدوران التاريخ 
وقائد لسيرورته. 


ويتفرد محمد باقر الصدر بالاقتراب من فلسفة ابن نبي حد التطابق» حين يستقر على 
مبدأ أن المحتوى الداخلي للانسان هو الأساس في حركة التاريخ: وأن العلاقة بين هذا 
المحتوى الداخلي وبين البناء التاريخي للمجتمع هي علاقة تبعية» علاقة سبب بمسيب» 
فكل تغير في البناء الفوقي والتاريخي للمجتمع إنما هو مرتبط بتغير المحتوى الداخخلي 
لانسان ذلك المجتمع. 

بل يقرب حد التطابق أيضاً مع فلسفة إقبال؛ في فهمه للغائية التي يحددها 
المستقيل؛ الذي هو معدوم فعلاء لكنه متجدد دوماء ما يجعله يقود حركة التاريخ في 


ذبمومة متجددة. 


إن الذي ميز فلسفة إقبال» ومنحها هذا القدر من الوضوممح؛ هو معالجته الدقيقة 
والشجاعة لاشكالية التصادم بين الحرية الالهية وبين الحرية الانسائنية. بين قدرة الاإنسان 
على الابذاع والتجديد» وبين علم الله المسبق بالحوادث. ذلك حين استطاع أن يتحرر 
من ضغط المقولات العقيدية التى توزعت عليها مدارس علم الكلام في الإسلام؛ 
فخرج بالتاريخ من هيمئة العقيدة إلى تلقائية الحياة وحوادثها. وهذا ما آعن به ابن نبي 
دون أن يدخل فى صلب تفاصيله؛ ما مكن هذين الفيلسوفين الكبيرين؛ إقبال» ومالك 
بن نبى: من إنتاج فلفة في التاريش, قائمة على أسس علمية متيئة؛ محتفظة بإطارها 
الديني؛ من خلال توحيدها بين الدينى والدنيوي في إطار واحد منسجم. هذا إضافة 
إلى العامل الآخر الذي ميز نتاجهما الفلسفي عن نتاج المدرسة التفسيرية؛ ذلك هو البعد 
التاريخى الواقعي الذي استسدا إليه في فهم التاريخ والتعامل معه في دائرة النظر العقلى. 
هذا مع أنه ليس بالامكان تجريد المدرسة التفسيرية من البعد التاريخيء غير أنه كان 
محدوداً في المساحة التاريخية التي تناولها النص القرآني» كمقدمات غالبا لتقرير 
السئن التاريخية. 


توصيات: 

ننتهى من هذه الدراسة إلى جملة من التوصيات: 

١-نرى‏ أن قوانين التاريخ والمجتمع ليست كلها بذلك القدر من الوضوح التام 
بحيث يمكن السيطرة عليها والتحكم بها دون قفشل ما. 

فما هو ذلك الفاعل الميتافيزيقي الذي أيصره ابن لبي وهو يغيّر وجهة حملات 
هولا كو بخلاف الوجهة ة التي تبرّرها كل العوامل الموضوعية المحيطة به؟ 

وماهو ذلك الحائك الميتافيزقى الذى انشِدّت صويه أنظار تويئبى؛ وراء حدود 
التحددي والاستجابة؛ وهو يكمن وراء تحريك مغزل التاريخ باتجاهه المطلوب؛ ثم يعود 
ليديره بعكس الاتجاه؛ فينتقض الغزل من جديد؟ 

إن ذلك يدعونا للتأمّل بآخر وصايا آينشتاين وهو يودع الحياة. فيقول: لا أدري, 
لعل الله أراد أن يحجب عنًا أشياء من أسرار تخلقه ولكنّه أراد لنا أن نسعى بكل جهدنا. 
فهل نستطيع أن نتعامل مع قوانين التاريخ بدقة صارمة» فنرسم مستقبلنا القريب منذ 
الآن؛ دون أن نتوقع طوارئ غير منظورة تعرقل ا لمسير. أو تحرفه إلى وجهة أخرى؟ 


التحمّق من كونه سيرورة محكومة لقوانين ناظمة» وبعد إمكان اكتشاف الكثير من هذه 
الموانين 


لكنّ الصحيح أيضاً أن التاريخ ليس معادلة بسيطة التركيبء نتحكّم بها كيف نشاء» 


إنها مهما بدت هذه الرؤية وكأنها تفتح طريماً نحو الجبرية: إلا أنها الحقيقة التي لا 
نملك سبيلا للفرار من الاعتراف بها. 


إن مما لا يمكن إنكاره هو أن الله تعالى قد وضع كل شيئء بمقدار» ومتحنا القدرة 
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على الإدراك والاختيار الحره لنفعل» ونبدع» ونخلق» ونبتكر ما هو جديد؛ بل حثنا على 

لكن ممًا لا يمكن إنكاره أيضاً أنه ثْمّة قضايا ستبقى عصيّة على الادراك» وأن هذه 
القضايا تفعل فى التاريخ فعلها الذي نتلماه» دون أن نكون نحن الذي صنعناه بمبحض 
إراد ئنا. 


ومع هذاء فلا يكفي تذرّع ابن خلدون بأنها أسباب خفية» فما دامت خفية» فستبقى 
وراء حدود الإرادة والفعل الإنسانيين» سواء أدركناها بعد وقوعها أم لم ندركها. 

إننى أسيل إلى الاعتقاد بصحة التفسير الدقيق الذى قدمه إقبال للقدر؛ وللارادة 
والمشيئة الإلهيين. لكني أرى أن هذا لا يلغي مساحة ثانية تتجلّى شواهدها في حياتنا 
الفردية والجماعية؛ بتأثير عوامل غير منظورة؛ لا يمكن التعاطى المباشر معها فى أي 
عملية تغيير يجري التخطيط لهاء ولا يمكن ادخالها في أي من سنن التاريخ التي نتعامل 
عدا 

ولبست الكوارث الطبيعية الكبرى التي كانت كافية لتحطيم حضارة قائمة إِلآ مثالا 
من أمثلة هذه القضايا غير المنظورة. 

وفى هذا الصدد لست أذهب مع ما ذهب إليه سيد قطب والدكتور عماد الدين 
خدليل في تقسيم التاريخ إلى حقبتين؛ حقبة متقلمة كانت تخضع للفعل الالهي المباشرء 
وحقبة ثالية خضعت للسان التاريخية والقوانين الثابتة. فالتاريخ كيان واحد لا يتجرأ 
على هذا النحو. وإِنّْما أُدى إلى هذا التقسيم التفسير الحرفي لظواهر النصوص القرآنية 
التي تحلائت عن هلاك أمم على نحو نسبة الفعل إلى الله مباشرة» في لفظ الإهلاك 
والتدمير ونحوهما. فقد أصبحئا قادرين على تفسير هذه النتصوص على ضوء السئن 
التاريخية؛ ليكون هذا التدمير والهلاك منسوباً إلى الله تعالى باعتباره نتيجة حتمية لسئن 
ثاية فى هذا الكون ثباتث مكوناته التى أودعها الله فيه. 


نعود لنقول إن وجود مثل هذه القضايا في التاريخ» والذي نستيطم أن نجع ل بعص 
أمثلتها الأخرى في وفاة قائد تاريخي. وفاة طبيعية منفاجئة أو غيلة؛ في وقت يمثل فيه 
هذا القائد محل الضرورة في المعل التاريخي؛ عندما يكون مجسّداً لنداء المرحلة 
التاريخية وملبياً لمتطلّباتها على مستوى لا يتوفر عليه غيره. الأمر الذي سيعطف مسار 
التاريخ ويغيّر وجهته. إن قضايا كثيرة كان ممكناً أن تحصل على مستوى الأمّة المسلمة 
والحضارة اللإسلامية لو امتلدت خلافة عمر بن عبدالعزيز ‏ مثلا ‏ عقدين من الزمن,. لا 
شك أن موته المبكّر كان سبباً في عدمها.. إن أشياء كثيرة» مغايرة لما حصل بالفعل 
كانت ستحصل دون شلك لو أن صلاح الدين الأيوبِي قد استجاب لرغبته ولم يذهب 
إلى مصر مع عمّه شير كوه.. مع أمثلة كثيرة ومتنوّعة صالحة لتأكيد هذه الظاهرة. 


فهل ننسب كل هذه الأمثلة إلى «غاية التاريخ»؟ لتكون غاية التاريخ هي التي 
اقتفست موت عمر بن عبدالعزيز عاجلاء من أجل أن يحافظ منحنى الحضارة الإسلامية 
على مساره الذي اخختطه من قبل؟ إثنا بهذا سنقرر حتمية قاهرة؛ ونلغي إمكان التعديل 
فى مسار حضارة ما. ثم نا نجعل من غاية التاريخ ذانها هي ذلك السرٌ الذي نبحث عنه 
الآن؛ والذي سوف لا ينال فقط من إمكان التحكم بمسار التاريخ: بل ينال أيضاء 
وبالتبعسيّة» من إمكان التنبّؤ بالمستقبل» ليكون المستقبل بحسب هذه التصوّر إمكاناً فقطء 
تهدي إليه العلل الظاهرة: شريطة أن لا يتخللها ما ليس في الحسبان من العوامل الفاعلة 
في التاريخ. 
أمسعطيعم أن أهتدىي إلى هذا المعنى من الحديث التبوى الشهير: (إعقل وتوكل» 
فثمّة علل موضوعية وعلاقة ترابط عضوى بين الحوادث, لاب من مراعاتها والأخذ يهاء 
لكن إلى جانبها ثمّة ما يستدعي «التوكل» مما لا يدخل في إطار نظام العلية وحده. 
ما تزال فلسفة التاريخ في الفكر اللاسلامي بحاجة إلى مزيد من الدراسات» 


قالتراث الإسلامي غني بالأفكار الجوهربة التي لم تحط بالقدر الأدنى من ٠‏ العئاية: بل 
حتى الكثف عنها. وياستثناء فكر اين خخلدون. بقيت النتاجات الأخرى؛ أو الأفكار 


الأخرى؛ بعيدة عن اهتمام الباحثين بالرغم من قيمتها العلمية» ومن الأهمية الحيوية 
للكثير منها. فحتى مسكويه وابن نبي الذين لقيا قدرا من الاهتمامء مازالا لم ينالا الحظ 
الكافي من الدراسة الجادة التي تكشف عن عمق أفكارهما النلسقية وقيمتها العلمية 
وحيويتها كفلسفة ذات أثر في توجيه الحياة الاجتماعية واستكمال شروط النهضة. 


+ يمكن القول إن مدرسة التفسير القرآني للتاريخ قد بلغت ذروة نضجها على يد 
جيل من المفكرين؛ بذلوا جهودأعلمية حقيقية في إعطائها صورتها المتكاملة. ما يدعو 
إلى التفكير في المرحلة اللاحقة الي تكتسب فيها فلسفة التاريخ قيمتها العملية من 
خلال نقل هذا العلم إلى الاطار الفلسفي الذيء يلامس وقائع الحياة وظواهر التاربخ, 
ليأخذ العلم دوره الوظيفي فى التغيير» ويمارس الإنسان وظيقته الاجتماعية على أساسه. 
فبعد أن أدى المفسر الفيلسوف دوره؛ بقيت النظرية في انظار دور المؤرخ الفيلسوف. 

؛- نؤكد أهمية قلسفة مالك بن نبي» كمرجعية لمشاريع نهضوية استراتيجية؛ كفيلة 
ليس فى انتشال الامة المسلمة والعالم الثالث من واقعهما المتخلف .وحسبه بل 
بوضعهما في المكانة اللائقة في واجهة التاريخ. فهي بالاضافة إلى علميتها وواقعيتها؛ 
تميزت أيضا بحيوية كبيرة واختزلت قدرة عالية على الفاعلية» من نحلال ما فتحته من 
آفاق الامل والتفاؤل بامكان التغيير نحو الاحسن. وما أثبتته للانسان من قيمة حقيقية 
وفاعلية جوهرية في التاريخ. 

يتأكد هذا مع عودة الروح إلى عوامل النهضة في أجزاء متعددة من هذه العرالم 
التى تؤلف محور الجنوب. فهناك في أمريكا اللاتينية نهضة جديدة لايمكن الاستهانة 
بها والتقليل من شأنها. فظهور الرئيس الفنزويلي (هوغو تشافيز) ذو الأصل الهندي ‏ 
عن طريق الانتخابات» يعتبر أكبر نقطة تحول معاصرة في هذه القارة. لقد قاد تشافيز 
بلده إلى نهضة حقيقة؛ وصلت رسالتها إلى شعوب كثيرة في أمريكا اللاتينية» حين 
أعرب عن نيته في إنشاء تحالف واسع مناهض للولايات المتحدة الامريكية» يسعى 
للتحرر من برنامج واشنطن في المنطقة. فهو يقيم علاقات متيئة مع كوباء أحبطت آمال 


أمريكا فى انتقال السلطة بعد كاسترو. وهو يككسب بلدان القارة» الواحدة تلو الأخرى, 
إلى هذا المحور, ربما كانت أولها بوليفيا بعد وصول (إيفو موراليس) من أصل هتدي 
أيضاً ‏ إلى سدة الحكم. الامر الذي كان كوقم الصاعقة في واشنطن. تزداد قيمة هل 
الظهور إذ استحضرنا واقع أن فنزويلا هي خامس أكبر منتج للنفط في العالم؛ وإن 
بوليفيا تمتلك ثاني احتياطي للغاز في أمريكا اللاتينية. 

ثم جاءت البرازيل بفوز الرئيس (لولا داسيلفا)» وتشيلي» بفوز المناضلة (باشليه): 
لتجد الآ رجنتين.؛ والاوروغواي. والاا كوادورء المحيط الذي كانت تبحث عنه. جدير 
بالذكر أن قادة هذه الدول جميعاً هم قادة شعبيين» جاءوا عن طريق الانتخاب الشعبى 
الحر النزيه» فتكوّن هذا المحيط الجديد والواسم وفتح أبوابه أمام الصين. 5 
الاستيراد الصيني منه؛ خلال العامين الاخيرين ٠٠04(‏ و2000 بمقدار ٠0:‏ في السئة. فرأت 
هذه الشعوب في الصين بديلا اقتصادياً وسياسياً عن السيطرة الامريكية. 

وباختصار فإن التحولات الجارية في أمريكا اللائينية» تحولات متسارعة ومتلاحقة: 
تستند إلى إرث تاريخيء باتجاه التأسيس لنظام دولي جديد يهدد بوضع نهاية قريبة 
للهيمنة الامريكية على العالم. هذا واقع يجري على الأرض الآنء» فلقد انسعت مساحات 
التراجع الامريكي عن هذه القارة؛ التى وجدت في الحليف الاسبوي -الصين -البديل 
المناسبء ثقافياً وتاريئياً. بل تعدى بهؤلاء القادة الناهضون الطموح إلى البلدان العربية» 
أكدته جولة الرئيس البرازيلي في المنطقة العربية» داعياً إلى تعاون حقيقي. عربي - 
أمريكي لاتيني. 

نستطيع أن نضع إلى جانب هذه الجولة اللاثينية في العالم العربي» الجولة العربية في 
العالم الآسيوي» الشي أقامها الملك عبدالله بعد توليه الحكم في المملكة العربية 
السعودية» والتى شمئت أكثر البلدان الاسيوية ثقلا: الصين؛ والهند. واليابان» 
والباكستان, وماليزياء وأندوئيسيا. هذه البلدان التى يشكل سكانها نحو ثلثى سكان 
المعمورة. لقد عقدت آمال بهذه الجولة حتى سميت ب (العودة إلى الشرق). 


إن تحالفا حفيقيأًء على مستوى السياسة والاقتصاد والثقافة بين هذه الدول الناهضة 
في امريكا اللاتينية؛ وبين دول المحور الاخرى المرشحة حائياً لمثل هذا التحالف» 
كالصينء وماليزياء وايران» والعربية السعودية» جديراً بأن يضع دولاً كبيرة في المحور 
أمام مسؤوليتها الواقعية» كالهند. والباكستان؛ واليايان» ومصرء واتدونيسياء والجزائر» 
رخا لكك عبار عطي على ناريك اتخهر سار اناونع عون تقايقي اللحقيازات 
وتكاملها. 

لقد آن الأوان للشرق؛ بل محور الجنوب, أن يعود إلى نفسه. وأن يكتشف نفسه» 
ليجد أنه ينام على كل مقومات الحضارة وشروط النهضة العامة. وهذا ما حفرت فيه 
أنامل مالك بسن نبي» فقسدم رسالته؛ رسالة الانقاذ لهذه الشعوب؛ لكي تعود إلى ميدان 
التاريخ بجدارة» وتبلغ رسالتها للعالم بأسره؛ فيتحقق المحيط الانساني العالمي؛ الذي 
تتعايش فيه الحضارات» ويجد فيه الإنسان قيمة الانسانية ومغزاها. ْ ١‏ 


انها الرسالة الأمثل الى تحملها أمم محور الجنوبء رد على رسالة الاستعلاء الذي 
ينطوي عليه محور الشمال اليوم؛ والتى عبرت عنها اطروحتا: (نهاية التاريخ) و(صدام 
الحضارات). مع التذكير بتراجم فوكوياما في شأن الابديولوجيا الأمريكية: فهي بدلا 
من أن تمثل دائماً نهاية التاريخ؛ بلغت على أيدي المحافظين الجدد دور نهايتها هي: 

ففى كتابه الأخير: (أمريكا في مفترق طرق: الديمقراطية؛ القرّة» وإرث المحافظية 
الجديدة) 

ازع مع عا مجلخم ع عووعوء لط عط لصن ,عع دهم بلإعوعمموء2 :دلوم رؤدمئع عطا أت معأرعميق) 

يرى فو كوياما: أن الايديولوجيا التي سادت إدارة بوش قد جاء وقتها الآن لأن تلقى 
في نفايا التاريخ. جنباً إلى جنب مع باقي النظريات الفاشلة. ففي مواجهتها مع العراق 
انهارت هذه الايديولوجيا كلياًء والسبب الأساس في ذلك هو ما وقعت فيه هذه 
الايديولوجيا من خطأ في تقييم التهديد الإسلامي المتطرّف للولايات المتحدة. فأدى 
ذلك إلى النوع الخطأ من الحربء في المكان الخطأء عند الزمان الخطأ. 
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ه-نرى أن الأمّة التي تلم طويلا للسبات» لا يوقظها إلآ الحرب. 
لقد رأى مالك بن نبي أن الأمّة الخارجة من عهد الحضارة؛ بعد تفسّخهاء أمّة تحمل 
قيماً هممسوخة؛ فهي غير قادرة على استقبال باع الم ركب الحضاري من جديد؛ حتى 


تمر بمرحلة سابقة من غسل النفوس وتغيير ما بداخلها. 


ورأى هيجل أن فترة الشيخوخة التي تمر بها أمَة هي فترة سلام متواصل؛ نستقرٌ فيها 
جميم حالاتهاء فيصيب الناس الركود. لكن الصحّة تقتضي وحدة الجسم. وهنا تأخذ 
الحرب دورها. إذ بفضل فاعليّتها تحافظ الشعوب على صكتهاء تماماً مثلما يحفظ 
هبوب الريح ماء البحر من التلوّث الذي يأتي نتيجة فترة طويلة من الر كود والسكون. 

ومع هذه الرؤية يتفق كل ما ذهب إليه فلاسفة التاريخ في تفسير سقوط حضارة في 
مرحلة الشيخوختة عن طريق حرب؛ إمّا خارجية؛ وإِمًا داخلية؛ تعقبها دورة حياة حضارة 
جديدة. فكأن الحياة إذا أخلدت إلى سبات طويل» لا يوقظها إل صهيل الجياد ودوي 
المدافع. فلسنا بحاجة إلى استدعاء أمثلة التاريخ مع رسخ هذه الظاهرة في جذوره. 


لكنّ الذي نريده من إبراز هذه الظاهرة التاريخية» هو تحذير الشعوب الراكدة 
المستسلمة لمدر الشيحّوخة» من عاقبة مرة تنتظرها إذا ما طال استسلامها. فعلدئذ لا 
تنفعها «فكرة إنقاذ» ولا «بطل تحريرا» مالم تقلّم قرابين الخروج من تحت أغطية 
الشيخوخة الخائقة. 

إن كل ما ستوديه فكرة الإنقاذ» وما يقوم به البطل التاريخي هو أن يرج هذه 
الفرق فى أكون حربه» تطول أو تقض ست قلاف :تلك الأغطة الكقلة نفس 
الشعوب هواء نقيأ ولتسري الدماء فى العروق من جد يد. 

وكلما طال زمن السبات وال ركود, فإنه سيطلب المزيد من القرابين: التي نسمّيها 
ثمن الحرية» وما هي في حقيقتها. إل ثمن الركون للقهر والاستبداد» ثمن الاستسلام 
للشيخوححة؛ ثمن التراجع الطويل عن حلبة التاريخ. 


4ت > 


وإنه قانون من سنخ قانون العتلات فى الفبيزياء؛ (القوّة *: ذراعها - المقاومة * 
ذراعها). فكلما زادت القيمة العددية للطرف الثاني بزيادة أحد عنصريه أو كليهماء 
احتجنا إلى زيادة ممائلة فى عنصرى الطرف الأوّل. 


إن أولى الأمم بإدراك حقيقة هذا القانون اليوم: لهى أمم آسيا وأفريقيا وأمركيا 
اللاتبنية. فما تعجز عن تحقيفه اليوم» فإنها سوف تدفم أثماناً مضاعفة من أجل تحقيقه 
غداً. وقديماً قال حكماء العرب: (عند الصباح يحمد الوم السرى). 


عاك 17 


فهرس المصادر والمراجع!" 


١‏ -القرآن الكريم. 

الآأمدى. عبد الواحد: 

؟-غرر الحكم. مؤ سرسة الأعلمي: بيرونا., 

ابن الاثير. على بن أبى الكرم الجزري الشيباني: 


؟٠'-الكامل‏ في التاريخ؛ راجعه وصححه د. محمد بوسف الدقاق؛ دار الكتب العلمية» 


بيروت. ط قاجله 0 كنا م. 

إخوان الصقاء: 

-رسائل إسحوان الصفاء الدار الإسلامية بير وت» ط 1117 هاء 1147م 

اركوق :يتمد 

5 - مزعة الانسنة في الفكر العربي ‏ جبل مسكويه والترحيدي؛ ترجمة هاشم صالح؛ دار 
الساقي: يروت طل 151 م 

(1) الفهرس لابشمل المصادر التي أخذت عنها بالواسطة. 


باه 


إسماعيل. محمود: 

5 -إخوان الصفا رواد التنوير في الفكر العربي» دار المنصورة؛ ط ١‏ 1496 م. 
نهاية اسطورة؛ دار المنصورة. ط 1 م. 

الأصفهانى. أبو الفرج على بن الحسين: 

8 الاغائي؛ دار إحياء التراث العربي؛ عن طبعة دار الكتب» د ت. 
الأفغاني, جمال الدين ‏ وعبده؛ محمد: 

4 العروة الوثقى, دار الكتاب العربى: بيروت». ط 1101 هاء “حلام 
افيير ينوس. ديمتري: 

٠‏ -الهند مرطن الروح. شمس الحقيقة «انه.طانان,7011نا5, 

إقبال. محمد: 


١‏ تجديد التفكير الديني في الإسلام؛ ترجمة عباس محمود؛ راجعه الشيخ عبد العزيز 
المراغى والد كتور مهدي علام: دار آسياء وة ١‏ م. 


إمام. د. إمام عبد القتاح: 

7 تطور الجدل بعد هيجل» من كتاب هيجل» مج .١‏ 

.١ -دراسات في الفلسفة السياسية عند هيجل» من كتاب هيجل» مج‎ ١ 
-هيجل» مكتبة مدبولي؛ 1047 م.‎ ١4 

إمامى: الدكتور أبو القاسم: 


6 مقدمة تجارب اللأمم لمسكويه طهران؛ ااخمةاع. 


4ه" 


باراكلو. جغري: 


الاتجاهات العامة في الأبحاث التاريخية» ترجمة الدكتور صالح أحمد العلى: 
مؤسسة الرسالة. ط ١.4 2١‏ ها ء )مها م. 


يارئز هارى إلمر: 


١‏ تاريخ الكتابة التاريخية؛ ترجمة د. محمد عبد الرحمن برب مراجعة د. سعيد عبد 
الفتاح عاشورء الهيئة المصرية العامة للكتاب» 1544 م. 


باكريم. الدكتور محمد: 

8 وسطية أهل السنة بين الفرق؛ دار الراية؛ الرياض؛ ط ١‏ 1410 ه . 
البخارى. محمد بن إسماعيل: 

6 صضححيحم البخاري» بيت الأفكار الدولية 1 ها 6 خاخام. 

بدوى, الدكتور عيد الرحمن: 

06 -اشبتجلرء دار القلمى بروت» ط .١‏ 


١-دور‏ العرب في تكوين الفكر الاوربي» وكالت المطبوعات ‏ الكويت. دار القلم ‏ 


بروتث. _> 0 3 
١‏ منٌدمة اللحكمة الخائدة لمسكوبهع الشاهرة» 17م 
 ”*‏ موسوعة الفلسقة؛ المؤسسة العربية للدراسات والنشر؛ سروت ط 3 إخقاع. 


غ؟" _السيد التاريخى؛ (لانجلوا وستيوبوس/المدخل إلى الدراسات التاريخية» وبول 
ماس / نقد النص)» وكالة المطبوعات»؛ شارع فهد السالم؛ الكويت» ط 6. 
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البراوي. راشد: 

58 القرا ني للتاريخ» دار النهضة العربية» القاهرة) ط م14ع, 
البستاني, بطرس: 

6 مقدمة رسائل إخوان الصقاء الدار الإسلامية؛ ط 0 ؟141اه, 
البغدادىي. إسماعيل باشاء 


#إيضاح المكنون في الذيل على كشف الظنون:؛ دار إحياء التراث العربى» 
باللاو فست على طبعة استابول ماقا لاغقام. 


هدية العارفين فى أسماء المؤلفين والمصنفين, متشورات مكتية المثنى: بغداد 
بالاوقست عن طبعة استابول سنة» 1401 م. 


البغدادي. أبو بكر أحمد بن على الخطيب؛ 

تاريسم بغدادء مطيعة السعادة. مصر 15؟اه ء 115١‏ م. 
البغدادى. عد الماهر: 

٠‏ أصول الدين؛ دار الفكر ط ى لزاه م 597ؤ1اام. 

١‏ أصول الدين؛ دار الكتب العلمية. ط 1100 ها للخلام. 
ابن بكار الزبير: 


7 الاخخبار الموفقيات؛ تحقيق الد كتور سامي مكي العاني؛ انتشارات الشريف الرضي» 


قم بالااوفت)14060ها., 


"1 


البلاذري: أحضفة 2 يحجبى ١‏ 


7# أنساب الاشراف» تحقيق د. سهيل زكار ود. رياض زركلي؛ دار الفكر ط 4 ١5:‏ 


ه. 
بلوخ. اراضيف: 

؟” -فلسقة عصر النهضة؛ ترجمة إلياس مرقصء. دار الحقيقة, بيروت» ط 0 ١خهام.‏ 
بوبرء كارل: 


بغداد ط دقام 

بوتول. غاستون: 

5" .ابن خلدون - فلسفته الاجتماعية» ترجمة عادل زعيتر» المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء فروات عل 7 عضةا مم 

بوليتزر. جورج .. واخرون: 

امول الفليقة الغار كمية ترحسة شهان بر كانت المكبة العنية اتروة: 


98 موسوعة أعلام العرب. يت الحكمة؛ بغداد» طان 16٠١‏ هه م 
البير ونى» محمد بن أحمك: 


4" الآثار الباقية عن القرون الخالية» تحقيق برويز أذكائى: سازمان جاب و النتشارات 
وزارة فرهدكك وارشاد أسادمى» طهران» سا 7 مخ 


51١ 


البيهمي. احمد بن الحسين بن على: 
السترة الك قار الفكره سروت: 
اين تغري بردى: ابو المحاسن يوسف: 


١-النجوم‏ الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة» تحقيق الد كحور جمال الدين الشبال 
والاستاذ فهيم محمد شلتوت, الهيئة المصرية للكتاب» ٠097‏ م. 


التلمساني. أحمد بن محمد المقري: 

47 نفح الطيب من غصن الاندلس الرطيبء دار الفكرى شا لخدام 
التوحيدي. أبو حيان: 

"2 -المقاسات» دار سعاد الصباح» ط 5 945 م. 

تو ينبى؛ أرنولد: 


4؛ ‏ بحث فى التاريخ: مختصر الأجزاء الستة بواسطة سمرفل» ترجمة فؤاد محمد شبل» 


وزارة المعارف» بدأ دمه! 3 


5 تاريخ البشرية»؛ ج ١‏ ترجمة الد كتور نقولا زيادة الاهلية للنشر والتوزيع؛ بيروت؛ 


اغغةا م. 
ابن تيمية, أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام: 


1؛ -الامر بالمعروف والنهى عن المنكرء تحقيق صلاح الدين المنجدء دار الكتاب 
الجديد؛» ط 1507 م. 


1غ منهاج السنة» المكتبة العلمية: بيروت. 


لما 


التعالبى. أبو منصور عيد الملك التيسابورى: 


تتسة يتيمة الدهرء تحقيق مفيد محمد قميحة؛ دار الكتب العلمية» ط 0 1408 هاع 


وذكيل 1 
الحايرى؛ الدكتور مسحجمريل عايد: 


8 فكراين خلدون -العصبية والدولة ‏ معالم نظرية خخلدونية في التاريخ الإسلامي؛ 
و در دراسات الوحدة العربية» ط ا م 


الجرجاني. على بن محمد: 

. -التعريفات» دار الكت العلمية؛ بيروث» ط اه‎ 6٠ 

الجعفري. ياسين إبراهيم على: 

6١‏ اليعقوبي» المؤرخ والجغرافي»: منشورات وزارة الثقافة والاعلام: الجمهورية 
العراكية» ام 

حغلولء الدكثور عبد القادر: 

67 الاشكاليات التاريخية في علم الاجتماع السياسي عند ابن خلدون: دار الحداثة 


يتروب»: عل ع روز م 


تعحجمع من الاساتدة ( جامعة الموصل: 6 هاشم بحبى الملاح. 2 إبراهيم خليل 
اانه ة. عماد |خدد الجواهرى. د. غائم ميحمد الحمّر). 


6 ب دراسات فى فلسقة التاريخ» وزارة التعليم العالى والبحث العلمى» حا معة الموصل» 


١1 #1‏ صل ع كرخة١‏ م. 
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جمعةه. محمد لطفى: 

4 تاريخ فلا'سفة السلام» دار العلم للجميع؛ تا نن, 

الجو بنى. عبد الملك: 

0 لمع الأدلة تحفيق د.فوقية حسين محمود» الدٌ سسة المصرية العامة للتأليف» حل 3 
586 شا وككا 1 

جهامي. الدكتور جبرار: 

م2 السييية بن الت ٠‏ والفلاسفة؛ دار المشرق» سر وتوا ط م 5005 م, 
00 - 02 2 ” 5 

الجهشياري. محمد بن غبدوس: 

لان 5 الوزراء والكتاب» قدم له د. لحسن الزين» دار الفكر الحديث. بمروبء م١‏ 
ها انفكا ْ. 

اللحاج؛ الدكتور كميل: 

8 الموسوعة الميسرة في الفكر الفلسفي والأجتماعي » مكتبة لبئان ناشرون؛ ل 03 00..؟ 
0 

أن حبان. ابو هاشم معثمل البستى: 

065 السيرة النبوية وأخخبار الخلفاء» لصحيح الحافظط سد عزيز بك وحماعة من العلماء؛ 
هو سسة الككب الثشافية. اخها م. 

حسين: د. فاضل: 


٠‏ مقهوم التاريث. ملحىٌ مجلة الاستاذ» مح دي بغدات 6كذا م. 
اث اله اح 3 


الحلبى. محمد راغب الطباخ: 


1١‏ إعلام النبلاء بتاريخ حلب الشهباء. صححه وعلق عليه محمد كمال» دار القلم 
العربى بحلب. ط 1608 ها هخكام. 


الحموى. ياقوت: 
5 معجم الأدياء دار الفكر للطباعة اشير والتوزيع؛ صل "م ١5-6‏ هش مك١‏ 1 
ابن حئيل» الإمام انين 


*5_المسند» ضبط وتعليق صبحي محمد جميل العطار, المكنبة التجارية» دار الفكر» 


طُّ 1114 هاء 4أؤام. 
الحنبلي. ابن العماد: 
4" شذرات الذهبء دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» هده م. 
حنفى. الد كتور حسن: 


60 دراسات فلسفية فى الفلسفة الغربية الحدديثة والمعاصرةع دار التثوير؛ بيروت». ط 4 


عذخذا م. 

الخطيب, الدكتور سليمان: 

5 فلسفة الحضارة عند مالك بن نبي» المعهد العالمي للفكر الإسلاميءط ١‏ 41 شاع 
4ؤوا م 

ابن خلدون. عبد الرحمن: 

7" المقدمة؛ مطبعة أمير» ط » بالاوفست على طبعة دار إحياء التراث العربي» 
ط ؛. 
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74 العبر (تاريخ ابن خلدون)ء تحقيق الاستاد كن خليل شحادة» مراجمة 3 سهيل زكار, 


طُْ 14 ها ء موا م 
ابن خلكان؛ أحمد بن محمد: 
8 وفيات الأعيان» تحقيق الدكتور احسان عباس» دار الثقافة؛ بيروت. 
خليقة. حاجى: 
كشف الظنون عن أسماء الكتب والفنون؛ منشورات مكبة المثتى» بغداد. 
خليل. الدكتور عماد الدين: 
التفسير الإسلامي للتاريش؛ دار الكتاب الإسلامي» قسم, بالاوفستء 


1 1ؤزأاش , 


"7_المنظور التاريشى فى فكر سيد قطبء. دار القلم دهشىق) الدار اللثامية. سروت» طْ 
١ع 1١1186‏ هس + 614ؤا م. 

ابِنْ خياطء خليفة: 

7 ناريخ خطيغفة بن خياط» تحميق الدكتور سهيل زكارء دار الفكر للطباعة والنشر 
والتوزيع؛ بيروث» 1147 م. 

دروزف محمد عزة: 

4 التفسير الحد يثْ شنا السور حسب النزول» دار الغرب الإسلامى؛ ط 51 
لوف 

الدوري. الد كتور عبد العزيز: 


0س بحبح في نشأة علم التاريخ عند العرب. دار المشرق» بيروت» طاى عقوا م 


الا 


1 فلسقة التاريخ عرض تاريخي» مجلة عالم الفكر؛ مج ع ». 

ديورانت» ول: 

7 قصة الفلسفة, مكتبة المعارف؛ بيروت» ط . 

الذهبى؛ شمس الدين محمد بن جمد بن عثمان: 

- تاريخ اللإسلام» تحقيق د. عمر عبذ السلام تدمري؛ دار الكتاب العربي؛ طّ ا كلها م. 
8 سير أعلام النبلاء مؤمسة الرسالة؛ بيروت» ٠450‏ م. 

-ميزان الاعتدال في نقد الرجال» تحقيق محمد على البجاويء دار الفكر. د ت. 
الرازي؛ فخر الدين محمد بن عمر: 

. التفسير الكبير (مفاتيح الغيب)؛ دار الفكره بيروت. 15ؤاها‎ ١ 

ابن رشدء أيو الوليد محمد بن أحمد الاندلسى: 

87 تهافت التهافت؛ تحقيق سليمان دثياء دار المعارف يمصرء طاى ام 


 4*‏ الفضروري في السياسة (مختصر كتاب السياسة لافلاطون)؛ دراسة وتقديم الدكتور 
محمد عابد الجابري» مركز دراسات الو حدة العربية» بيروت» ط 0 الداع 


رضاء ميحمدل رشيد: 
4 - المنار (تفسير القران الكريم), ط سلة براه , 
روزثال. قرائز: 


060 علم التاريخ عند المسلمين؛ ترجمة د. صالح أحمد العلي؛ مكتبة المثنى» يغداد. 


.6 ١ 5ه‎ 


نا 


الزركليء خير الدين: 

1 الأعلامء دار العلم للملابين: ببروت: ط ا 1145 م. 

الزنجانىء أبو عبدالله: 

807 - تاريخ القرآن الكريمء منظمة الاعلام الإسلامي؛ طهران» 6ه . 

الزنجاني» فضل الله. وجرندابي. واعظ: 

هه الحواشي والتعليقات على أوائل المقالات (للشيخ المفيد)؛ ملحق بكتاب أوائل 
المعالات» سلسلة مؤلفات الشيخ المغيد ()؛ دار المفيد.ء ط؛. 

الزوزنيء أبو عبداله: 

شرح المعلقات السبع» مكتبة دار البيان» مؤسسة الرين» بيروت؛ دا ت. 

زيدان؛ الدكتور عبد الكريم: 

-السئن الالهية في الامم والجماعات والأفراد في الشريعة الإسلامية؛ دار إحسان 
للنثر والتوزبع؛ طُْ ل 117ل هاء كوا م. 

زيعور. الد كتور على: 

9١‏ الفلسقة العلمية عند ابن خلدون وابن الازرق» مؤسسة عرالدين» طااء 161١‏ ها ع #هوا 
2 

البكي, تاج الدين عبد الوهاب بن على: 


١‏ طبئات الشافقعيةء تحفيق عسدك الفتاح محخمل الحلو ومحمود محمد الطناحى؛ دار 
إحياء الكتب العربية» د ت. 
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ستئيس, ولثر ترئس: 

47 فلسفة هيجل؛ ترجمة د. إمام عبد الفتاح إمام (كتاب هيجل)) مكتبة مدبولي» 17؟ا 
ا 

السحمراني, الدكتور أسعد: 

54 مالك بن نبي مفكراً إصلاحاً: دار النفائس» طاى 1 هداح 607ام. 

السخاوى. محمد بن عبد الرحمن: 

8 الاعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ؛ مطبعة الشرقي؛ دمشق؛ :1ه . 

7 الضوء اللامع في أعيان الَرن التاسع, دار الكتاب الإسلامي, القاهرة؛ د ت. 

سروش. الدكتور عبد الكر يم: 

07 فلسفة و تاريخ (فارسي)؛ انتشارات حكمت» ط 01 07اه . ش.[08هلم | 

اين سعد. محمد الزهرى: 

8 . الطبقات الكبرى؛ دار صادر بيروت» 14١٠6‏ ه ء مها م. 

سعيد. حودت: 

4 حتى يغيروا ما بأنفسهمء دار الفكر المعاصرء ط بو 1597 م. 

٠‏ رياس التغيير - قضايا الإنسان والعلم والتأويل» دار الفكر المعاصر؛ 1458 م. 

كن كابن آدم دار الفكر المعاصر. ١6‏ م. 


٠١‏ مذهب 9 أدم الأول. دار الفكر المعاصر. لحلل م 
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السقاء مصطفى : 

. مقدمة كتاب أدب الدنيا والدين» للمارردي, دار الكتب العلميةء؛ط 4 مه ه‎ ١ 
القافء. أبكار:‎ 

٠١5‏ الدين عند الاغريق والرومان والمسيحيين» دار العصور الجديدة: القاهرة. ام 
سمرفل. دى. سى: 

60 . بحث في التاريخ. ممختصر المجلدات الستة الاولى ‏ لتوينبي» ترجمة فؤاد محمد 
السواح. قراس : 

ك1 التاوتي - تشيلغ » دار علاء الدين» دمشق: طّ .١‏ 

السهيلى. عبد الرحمن: 


07 الرو صن اللانف»ء تحقيق عبد الرحمن الو كيل» دار إحياء التراث العربي» بعروت»؛ 


1م 
أبن ميئا. أبو على الحسين بن عبد الله: 
«التعليقات» تحقيق الد كتور عبد الرحمن بدوي. طبعة بالاوفست» د ات 
السيوطى. حلال الدين عبد الرحمن: 


84 حسئن المحاضرة: فى أخبار مصر والقاهرة دار الكتب العلمية؛ ط ى هائاه . 


3 ١3 


٠‏ .فى فلسفة الحضارة الإسلامية» دار النهضية العربية»؛ بيروت» ط أ 1106 ها معخام. 


1 


الشرقاوى. محمود: 

١‏ التفسير الديني للتاريخ؛ دار الشعب؛ دات, 

شلبى, الدكتور أحمد: 

7 أديان الهند الكبرى؛ مكتبة النهضة المصرية» القاهرة» حل 1441م 

١‏ _التاريخ الإسلامي والحضارة الإسلامية» مكتبة النهضة المصرية» القاهرة؛ عل ى 


م. 

شلق. على: 

4 العقل العلمي في الإسلام. منشورات جرّوسى برسء طرابلسء لبئان. طاهء 111 م. 

شمتث, تاشائيل: 

06 ابن خلدون ‏ المؤرخ وعالم الاجتماع والفيلسوفء ترجمة د. إحسان محمد 
الحسنء دار المأمون» يغداد؛ 1554 م. 

الشوكانى؛ محمد بن على: 

تتم القدير» عالم الكتب» د ت. 

الشهرستانى؛ عبد الكريم: 


07 الملل والنحلء» تحقيق عبد العزيز محمد الو كيل» دار الاتحاد العربى» مؤسسة 
الحلبى. 7١اه‏ . 


ابن أبي شمبة. عثمات بن محمد الكوفي: 


المصنفئ» تحقيق سعيد محمد اللحام؛ دار الفكر ل 01 12١5‏ هه . 


يم 


الصالح. الد كتور صبدحى : 

565 نهج البلاغة (تحقيق): مؤسسة دار الهجرة؛ قم. ط ه. 

صبحى. الدكتور أحمد محمود: 

فى فلسفة التاريخ» مؤسسة الثقافة الجامعية» الاسكندرية؛ ط ككلم 

الصدر, محمد: 

. أضواء على ثورة الإمام الحسين» انتشارات الشريف الرضيء قمء ط 0 اكه‎ 0١ 


7 اليوم الموعود بين الفكر المادي والدينى. دار التعارف؛ بيروت: 


ف 1ه 65 المييلن 1 
الصدر. محمد باقر: 
777 المدرسة القرآنية» دار التعارف للمطبوعات؛ بيروت؛ ددت. 
الصدوق؛ أبو جعفر محمد بن على بن بابويه: 
4 كتابف التوحيد؛ مؤسسة النشر الإسلامي» قم دات, 
صد يقى؛ عيد الحميد: 
6 تفسير التاريخء دفتر نشر فرهنكك إسلامى» طهران؛ 05 ه.ش» [نهها م]. 
الصفدى. خليل بن أيبك: 
5 الوافي بالوفيات» باعتناء هلموت ريتر» ده » اكقام, 
صليباء الدكتور جميل: 


7 - تاريخ القلسفة العربية» الشركة العالمية للكتاب» 1186 م. 


ف 


ابن طباطباء. محمد بن على بن محمد بن رمضان: 


8 .. الفخري في الآداب السلطائية والدول الإسلامية. تحقيق ممدوح حسن محمد, 


مكتبة الثقافة الدينية؛ بور سعيد, د ت. 
الطبرسي. أبو على الفضل بن الحسن: 
8 مجمع البيان في تفسير القرآن, دار المعرفة؛ بيروت» طن 14.03 ه, 
الطبرى؛ أبو جعفر محمد بن جرير: 


. شك‎ 115١ 


سروت؛ ط " 


الطرطوشىء أبو بكر محمد بن الوليد: 


البياتي: رياضص الريين للكنيت والنشر؛ ل 3 445 م 


الطوسى. ابو جعقر محمد بن الحسن: 
1 الفهرست. متنشورات مكتبة الرضىء بالاوفست على طبعة النجف» دت. 
١‏ الذربعة إلى تصائيف الشبعةى دار الأضواف بيروت» حلحت :]اشاب عزهرة١‏ م 


6 طبقئات أعلام الشيعة» مؤسسة إسماعيليان: قم» ط ». 


ا 


العاتي. الد كتور إبراهيم: 

7 _الزمان فى الفكر الإسلامى؛ دار المنتخب العربى: بيروت» ط 111 ها ع كلام 

العاملى. ميحسن الأمين: 

/ماا ‏ أعيان الشيعة؛ تحقيق حسن الأمين» دار التعارف للمطبروعات»: 
شا ء تحكام. 

العياسى. على: 

8 -_شرح ديوان عنتر 66 مو سسة الأعلمى للمطبوعات» بيروت: ط ١1١5 ١‏ ها 4وزفغرة؟١ا‏ 11 

ابن عبد الير. يوسف بن عبدالله: 

كين _الااستيعاب» (بهامش الاصابة كى معركة الصحابة)» دار إحياء التراث العربى» 
رون 

عبد الحميد. صائب: 

تاريخ الإسلام الثقافي والسيامي ‏ مسار الإسلام بعد الرسول ونشأة المذاهب» 
مر كز الغديرء بيروتء. ط ل 

0 5١-١ علم التاريخ ومناهج المؤرخين؛ مر كز الغدير للدراسات الإسلامية. ط أ‎ ١ 

لذلا دوعجم مور خخى الشيعة؛ الامامة -الزيدية الاسماعيلة: مركز الغدير ط ١1154 ١‏ 
هص ا 000 

العجم. الد كتور رفيق: 

3 موسوعة مصطلحات علم التاريخ العربي والإسلامي» مكتبة لبنان ناشرون» ط‎ ١4 
م‎ 


1 


العروى» الدكتور عبدالله: 

غ4 ابن خلدون ومكيافللى: دار الساقى. سلسلة بحوث اجتماعية / ؟, 

6 العرب والفكر التاريخي» المر كر الثقافي العربي» ل 5 1518 م, 

عزت. الدكتور عبد العزير: 

1 .اين مسكويه وفلسفته الاخلاقية ومصادرها؛ القاهرة» 1١6‏ م, 

العسقلاني. أبن حجر: 

0 الدرر الكامئة فى أعيان المئة الثامنةء دار إحياء التراث العربي؛ بيروت. 

١ 8‏ لسان الميرّان») مؤسسة الاعلمي. بيروت» ط 3 105ل ها . 

علام؛ الد كتور محمد مهدي: 

9 دائرة المعارف الإسلامية (مراجعة)؛ يصدرها بالعربية: أحمد الشنتناوي» وإبراهيم 
زكى خورشيد: وعبد الحميد يونس دار الفكر بيروت. 

عمارة, الذ كتور محمد: 

جمال الدين الأففاني الأعمال الككاملة؛ المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 


بيروت 


عواد. كور كيس: 
١65‏ معيجم المؤتفين العراقيين؛ مطبعة الأرشاد؛ بغداد. ا م.. 
عويس. الدكتور عبد الحليم: 


١5١‏ تفسير التاريخ علم إسلامي نحو نظرية أسلامية في تفسير التاريخ؛ دار الصحوة؛ 
القاهرة» د ت. 


6ن'ظ21 


غالب.». مصطفى: 
؟ق ١‏ إخوان الصفاء وخللان الوقاء منشورات دار ومكتبة الهلال. بروت؛ ذا م. 
الغزالى: أبو حامد: 


4 الاقتصاد في الاعتقاد» تقديم وتعليق وشرح الدكتور على بوملحمء دار ومكتبة 
الهلالء» ل 1066م 


06 مجسوعة رسائل الاامام الغزالي» منشورات محمد على بيضون. دار الكتب 
العلمية) بروت» دات. 


الفاخوري., حنا: 

7 تاريخ الأدب العربي؛ د ت. 

فرحان:. محمد جلوب: 

7 الفيلسوف والتاريخ؛ منشورات مكتبة بسام» الموصل» 1587 م. 

فروخ: عمر 

خره ١‏ -إخوان الصفا درس - عرض - تحليل؛ دار الكتاب العربي: بيروت» ط 6011لا هه . 

ابن الفوطي: عبد الرزاق بن أحمد: 

4 . الحوادث الجامعة والتجارب النافعة في المنة السابعة» دار الفكر الحديث» 
بر ونساء 112197 شاه 

فوكوياماء فرانسيس: 

٠‏ نهاية التاريخ والإنسان الاخيرء ترجمة د. حسين الشيخ: دار العلوم العربية. 


يروت اط 1 18غ1 هداع 44 م. 


ااا 


اين قاضى شهية : أبو بكر ين أليلء 


١‏ تاريخ ابن قاضي شهبة؛ تحقيق عدنان درويش؛ المعهد العالمى الفرنسي 
للدراسات العربيةء دمشق» 1 م 


ابن قتيبة؛ عبدالله بن مسلم الديئوري: 


١1"‏ تأويل مختلتف الحديث» تحفيق الشيخ إسماعيل الاسعردي» دار الكتب العلمية 


ببرونت. 
7 عيون الأخيار دار الكتاب العربي. بيروت»؛ دا ت. 
5 . المعارف. ذار الكتب العلمية. ط 1601 ها احخام. 
قطب. سيد: 
60 العدالة الاجتماعية في الوسلام دار الشروق» ل 
في ظلال القرآن؛ دار إحياء التراث العربي» ييروت»؛ ط + 
617 معومات التصور الا سلامي» دار الشروق, طان ا ل 
قطب. محمد: 
مذاهب فكرية معاصرة؛ دار الكتاب الإسلامي؛ قمء بالاوفست؛ دات. 
القفطيء علي بن يوسف الشيباني 
49 ناريخ الحكماء (الترجمة الفارسية)» بهين دارائي؛ نشر جامعة طهران. 
ابن قي الجوزية, محمد بن أبي بكر: ْ 


-الطرق الحكمية فى السياسة الشرعية؛ مطبعة المدني» القاهرة. 


ده 


ابن قيئة الدكتور مر . 
١‏ شاهد القرن مالك بن نبى. 


كار إدوارد: 


ما هو التاريخ؛ ثر حمة ماهر كيالي وبيار عقل» المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 
طّ لل م. 


كارادوفوء البارون: 

11 مفكروا الإسلام؛ ترجمة عادل زعيترء الدار المتحدة للنشرء ط ١؛‏ 1909 م. 
الكتبى: ابن شاكر: 

5 -قوات الوفيات» تحقيق د. إحسان عباسء» دار صادر؛ بيروت؛ ذدات. 

ابن كثيرء أبو الفداء إسماعيل بن عمر الدمشقى: 


م/1 1 _البداية والتهاية؛ دار أحياء التراث العربى هو سسسة التاريخ العربى. سروت ال ل 


ص 2 ؟ؤؤ١ا‏ 1 
كحالة. عمر رضا: 
. معسجم المؤلفين؛ دار إحياء التراث العربي؛ بيروت» د ت. 
كرمء يوسف: 
١7‏ الطبيعة وما بعد الطبيعة ‏ المادة .. الحياة .. اللّه» دار المعارف بمصرء 1127 م. 
كريّون. أندريه: 


روسو - حياته .. فلسفته .. | ثاره» ترجمة نبيه صمّرء منشورات عويدات,. بيروت. 
ط إن هغةا م. 


1/84 


8 فولتير . حياته .. آثاره وذ فلسفته. ترجمة الدكتور صباح محبى الدين؛ منشورات 
عويدات» ببروت. ط ين كاف 


كيلي. ف. وكوفالزون. م.: 

١‏ المادية التاريخية» ترجمة أحمد داود» إصدار دار الجماهير» دمشق؛ 7٠‏ م. 

لانجلوا. وسيئنوبوس: 

١‏ 7 السد حل إلى الدراسات التاريخية؛ ترجمة د. عبد الرحمن يدوي (النقد 
التاريخي)؛ وكألة المطبوعات» الكريت» ل ). 

لويون. غوستاف: 

١‏ سر تطور الاممى ترجمة أحمد فتحى زغلول باشاء دار النقائس» ط ىن 1407 هاء 


ذال ع. 


الماوردى. أبو الحسن: 

18 . أدب الدنيا والدين» تحقيق مصطفى السماء دار الكتب العلمية؛ بيروت»؛ ط إن يم 
ها ء ذخا 15 

المجلس الأعلى للشؤون الاسلامية: 

6 موسوعة المفاهيم الهندوسية؛ جمهورية مصر العربية. 

ميجمع الْلْعْهَ العربية. الاهرة: 


60 المعجم الوسيط (د. إبراهيم أنيس»؛ د. عبد الحليم منتصرء عطية الصوالحي: 
مكفيك لل أله ايف ) مكتب نشر الثقافة الإسلامية: قم بالأوفست» ط 4 ؟141ها . 


محمد الدكتور صابر عيدة أباز يد: 


كارا - فكرة الزمان عند إخخوان الصفاء مكتبة مدبولى. طُْ 44ل م. 
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المرزبانى: محمد بن عمران بن موسى: 
اما - معجم الشعرا دار الجيل» ببروت» ١6ؤاام.‏ 
المسعودي. على بن ححمسين : 


هاا التنبيه واللاشراف» تحقيق عبدالله إسماعيل الصاوي» دار الصاوي للطبع والنشر 
والتأليف» القاهرة. ددتى, 


4 مروج الذهب. تحقيق الد كتور يوسف البقاعي. دار إحماء التراث العر بي طْ 01 


575 ظه 6 000 
مسكويه, أحمد بن محمد بن يعقوب الرازي: 
- تجارب الامم, تحقيق د. أبو القاسم إمامي» طهران؛ "هه م. 
5 تهذيب الاخلاق وتطهير الاعراق» انتشارات بيدار؛ قم بالااوفت؛ 111 ها . 
7 الفوز الاصغر بيروت» اها . 
١97“‏ الهوامل والشوامل» تحقيق أحمد أمين والسيد أحمد صقرء القاهرة. .اه . 
مصطفى. الد كتور شاكر: 
١4‏ التاريخ العربى والمؤرخون. دار العلم للملايين» بيروت». ط :. 
6 التاريخ هل هو علم؛ مجلة عالم الفكر, مج :ع .١‏ 
مطهري, الد كتور مرتضى: 


15 _العدل الالهي. تر جمة محمد عبد المنعم الخاقاني؛ هو سسة النشر الإإسلامىي؛ كم) 


ط 5 16غؤا ها . 
١01‏ المجتمع والتاريخ» دار المرتضى» بيروت. 08اه , 


ما 


المعرى. أبو العلاء: 

١44‏ -لزوم مالا يلرم دار بيروت للطباعة والنشر؛ 1 ها ع لاقكلام. 

معصوم. الدكتور فؤاد: 

69 إضوان الصقا فلفتهم وغايتهم؛ دار المدى للثقافة والنشرء دمشق؛ ط 3 حخلام, 

مغنية: محمد حواد: 

٠‏ فلسفات إسلامية» دار ومكتبة الهلال, دار الجواد. بيروت» ط 0 1549 م. 

المفيد. محمد بن محمد بن التعمان البغدادي: 

0١‏ -أواشل المقالاات» سلسلة مؤلفات الشيخ المفيد. دار المقد ؛ ل 03 1416اه ) م4ؤا 
0 

مكيافللي: نيقولا: 

5 الاهير» ترحمة فاروق سعيدء دار الافاق» ل ف ةا م. 

ابن منظور: جمال الدين محمد بن مكرم المصري: 

5٠1‏ . لسان العرب» نشر أدب الحورة. قم »بالأوفست. 6 شاء, 


4 - مختصر تاريخ دمشقء لابن عساكر»ء تحقيق رياض عبد الحميد مراد؛ وروحية 
النحاس» ومحمد مطيع الحافتل. دار الفكر للطباعة والتوزيع والنشرة دمشى ؛ صل ىق 


151 أ شم 0 ١2‏ م 


مونتسكيوء اليارون تشارلس: 


0 روح الشرائع؛ ترجمة غادل زعيثر» دار المعارف بمصر. القاهرة»1555م. 


للفلا 


مهاحرنيل محسن: 


5 الفكر السياسى لمسكويه الرازي؛ ترجمة حيدر حب اللّى مر كز الغدير» بيروت» 
ط 0 1004م. 


ناحى, الدكتور عيد الجبار: 


07 إسهامات مؤرنحى البصرة فى الكتابة التاريخية, الشؤون الثقافية العامة آفاقٌ 
عربية» بغداد. 


الناطور. الد كتور شححادة على: 


9”. تاريخ صدر الاسلام وفجره. الكلية الجامعة للعلوم التربوية» الاونرداء؛ اليونسكرء 
عمأن» فكذا م. 


أبن نبي مالك: 

آفاق جزائرية» ترجمة الطيب الشريفء. مكتبة التهضة الجزائرية» الجرائر د ت. 

بين الرشاد والنيه؛ دار الفكرء تصوير ١د؟ا‏ م عن طبعة 11/4 م. 

الات دار الفكى حل 0 1107 هه لقوام. 

شروط النهضة» دار الفكر»ء تصويرء *4؛١‏ م عن طبعة اهةا م. 

7 الصراع الفكري في البلاد المستعمرة؛ دار الفكر. تصويرء 145١‏ م. 

6 فكرة الافريقية الاسيوية في ضوء مؤتمر باندونج» ترجمة عبد الصبور شاهين. 
دار الفكرء تصوير: مهةا م. 

0 فكرة كمنويلث إسلاميء ترجمة الطيب الشريف: دار الفكر ط ى ١٠4١اه‏ » 140١‏ م. 


. فى مهب المعركة» دار الفكرء ط لل ال 
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7 القضايا الكيرىء دار الفكر: +11 ه » 001 م. 
مذ كرات شاهد للقرن» دار الفكرى تصوير؛ ؟كلام عن طبعة م. 


69 7المسلم في عالم الاقتصاد. ترجمة عبد الصبور شاهينء دار الفكر؛ تصوير» :4ه م 
عن طبعة 1147 م. 


مشكلة الافكار في العالم الإسلامي: ترجمة الد كتور بسام براكة والد كتور أحمد 
شعبوء دار الفكر. ]1ه 2 1007 م. 


١‏ _مشكلة الثقافة» ترجمة عبد الصبور شاهين» دار الفكر: تصويره 114٠١‏ ها أحكام. 


١‏ مقدمة لكتاب حتى يغيروا ما بأنفسهم. جودتث سعبيك») دار الفكرء 


عل 1 الها . 


ا ميلاد مجتمع) ترجمة عيد الصبور شاهين. دار الفكر»؛ تصوير؛ 


15 شا غ؛ ذككا‎ 11٠ 


4 وجهة العالم الإسلامى» ترجمة عبد الصبور شاهين؛ دار الفكر. تصوير "156 م عن 
طبعة لاخةا م. 


النجاشي, أبو العباس أحمد بن على: 

0 الرجالء مؤسة النشر الإسلامي» قم. ١161اها‏ . 

الندري: انق الحسن: 

71 روائع إقبال؛ دار القلم للنشر والتوزيعء ط 111 ها )1004م 

النديم. أبو الغرج محمد بن أبى يعقوب: 

7 الفهرست؛ تحقيق رضا تجدد. مكتبة الاسدي ومكتبة الجعقري» طهران؛ د ت. 
النشار. الدكتور على سامى: 


مناهج البحث عند مفكري الاسلام؛ دار المعارفء القاهرة» 160 م. 


انلكا 


النشار. الد كتور مصطفى: 


4 من التاريخ إلي فلسفة التاريخ ‏ قراءة في الفكر التاريخي عند اليونان» دار قباء 
العاهرة, 41 م. 


نسار على إسماعيل: 


5 الوعى التاريخى لفكرة الدولة فى نصوص الطرطوشىء مجلة مثير الحوار؛ العدد 


او 

نويهضص. وليد: 

١‏ المفكرون العرب ومنهج كتابة التاريخ؛ دار ابن حزم؛ عل 10/61 (هاء, 5 م. 

النيسابورى. مسلم سن الحجاج: 

زارفا ولح مسلم؛ تسسبب الأفكار الدولية» 165 شي رثكآ 1 

الوردي. الد كتور على: 

737 منطق ابن خخلدون فى ضوء حضارته وشخصيته, انتشارات المكتبة الحيدرية قم 
شا لاقكلام. 

وبيدجيري. إلبان ج.: 

4 التاريخ وكيف يفسرونه (ترجمة ثانية للكتاب الآتي) ترجمة عبد العزيز توفيق 
جاويدء الهيكة المصرية العامة للكتاب» القاهرة» ام 


0 المذاهب الكبرى في التاريخ من كونفوشيوس إلى توينبيء دار القلم؛ بيروت؛ 
:. 
3 000 


هارت». ليدل: 


73 التار يخ فكرأ اسع اتتيضاء تقديم وتعريب حازم طالي مشتاقء بغداد؛ عل حقةا م, 


"58 


ها سغتو ل صاموئيل: 
والتوئيق» عل 3 6ؤؤا م. 

هنداوى. حسمن : 
حل 0 م 

شو رس ٠.‏ جوز يفا 

قيمة التاريخ ‏ دراسة فلسفية» ترجمة الشبخ نسيب وهيبة المخازن» دار مكتبة 
الحباة: برومت» 4ثوا م 


هوك سبد نى: 


البطل في التاريخ, ترجمة مروان الجابري» مراجعة الدكتور أنيس فريحةء 
المؤسسة الاهلية للطباعة والنشر _بالاشتراك هع مؤسسة فرنكلين المساهمة للطباعة 
والنشرء بيروت -نيويورك؛ وم م. 

هيجل. جوزف ويلهم فردريك : 

١‏ محاضرات في فلسقة التاربخ؛ ثر جمة وتهد يم د إمام عبد الفتاسم إمام. دار التترير 
للطباعة والشر بيروتاط 0 1م 

يسور محمد : 


؟4؟ - سكن القرآن فى قيام الحضارات وسقرطهاء المعهد العالمي للفكر الإسلامبي؛ 
القاهرة» كا م 
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اليرقونى» عبد الرحمن: 

'4؟ ‏ شرم ديوان المتنبي؛ ذار الكتاب العربي؛ بيروت».4١‏ ها 1411م. 
يرنك. قاسم 

44 التاريخ ومنهج البحث التاريخي؛ دار الفكر اللبناني» ط ١‏ 1960 م. 
اليعقوبي. أحمد بن إسحاق بن جعقر: 


6 _البلدان؛ تحفيق ميحمدك افون ضناوي» منشورات ميحيل. على بيضون؛ دار الكتب 
العلمية؛ ط 3 ا 


1 تاربخ اليعقوبى, دار صادر, بيروت؛ طا”ى 161٠6‏ هد ء 46ذا م 


2 ؟ مشا كلة الناس لزمانهمء تحقيق وليام ملورد. دار الكتاب الجد يد بيروت» الرككل 1 


لين 


مدخل في فلسفة التاريخفي أوريا الحديثة والمعامرة 0 


فلسفة التاريخ. المفهوم والنئأة 1 


موضوح فلسفة التاريخ: الع واو لماه جا ل انآ نعل مل اع ل عام او لط 2 وج لاله ادها ل الاو فلا10 ا و 14 
مقو لاجأ الفلسفة ود و ا م 0 مورنفه هه د ووو 1542و اهدهم هراد دز ننم مه 


التاريخ والفلسفة: 0 


هل التاريخ علم؟ سما دو حا الوم ار ل ا 
خلاصة الاعتراضات والردود: ا و ا ا ا ا ا يا 


نشأة وتطور فلسقة التاريخ_في ونا حىٌ. القن التاسع 0 مممرررووة وقوه نامع واد وأحاء عل و عاء ماد مدا 82 6 


عوامل النشأة: 25257 10 0 113ظ2ظ 0 
عامل آخر في نشأة فلسفة العاريخ:... ا ل ا ا 3 
من هو الأب لفلسفة التاريخ: 52517 ع ا او اك امع الات ا 
روآد فلسفة التاريخ: موود ور رمه م وجو ووم ورة ميم ممه مم نع ممم وله ةله هم نما ممم تك ته هم ميو هاورو رمرم جرم در وو مين 535 


فلاسقة عرو ااا0 00 ذ1#11#1111711أا ااا 0 ا ا 
اتياحات فلسفة التاريخ حتى القرن التاسع عشر 0 0 
١‏ نظرية العناية الواطية: اه اا ل قطن نط دادعو ادم ا الما ع ول ا 

؟ - نظرية التقدم: مز ططق اانا امسا قاد اس اا ساس المصا اوه ل 

"' نظرية التعاقب الدوري: ا و لمم ام ور 

؟ النظرية البيكية: مع ع لاطو م دأ وص لاا علو لم2 عاق مزق قاع جرع 6 لعا ل عاعاط ءاوه اع عاك يهنن وا نوه عا بو وم جلو مر 
التفسير العرقي ‏ العنصري للتاريخ: 00 
التفسحر البطولي للتاريخ: اطق عفان اع الا ناو اط عاد متاخو لالح و مس ا ا و ال 11 
النظريات الكبرى في فلسفة التاريخ في القرن التاسعم عشر 0 0 
نظرية هيجل. الحدلية المثالية: ااااا 0 

مجرى تار بخ العالم: ااا 0 اا 

موت الحضارة واثبعاث حضارة جديدة: ا ا 

شياية التقدم تيم مرميعنه مجه قوو اد تلكا امنا مط وك ايحو اه عوابا وا اس عا 

عوامل مؤثرة في سير التاريخ: اا 

؟ - نظرية ماركس - إغيلز, المادية التاريخية: ا 0 

طبيعة واتجاه حركة التاريخ: ولك ناح الس اويا الم وو اواك سا 11 

فكرة التقدم في المادية التاريخية: يي 0001 ااا 

الصدفة. ودور البطل في التاريخ: اممو ل سوا 1 

كبرى النظريات في القرن المشرين اب 0 0 
١‏ -لظرية اإعبتجلرء الدوائر الحضارية والضر ررة العضوية: ..... 0 0000000 
الحضارات العالمية وار 1و سمح اددع طق طباه ام نكا امعو لقع عو ل اس عط انا حو كي ا 1 

الشرورة العضوية في التاريخ مط لايق انا امت اشام الوا والوا فيا الوا 1 

سياق الحضارات افع وان رجه ناه نماي كع و ع رخو الجامه جوواة وا ا مو ا 

أوربا التطبيق الأخير و ا ا 

؟ - نظرية تويني, ٠‏ التحدي واللاستجابية: ا ا 0 1 

تكورين الخضارات: .نوو 2737 2000 مام 0 1 

طبيعة نمو الحضارات اضسو م سوسس نوسماس لام 1 

تدذهور الحشارة ا ا ااا 1000 0 1 ا 


م1" 


اغلال الحضارة: مووعة معقعوقويوة وش دسس 555 مهد م سوه لوهس مسمس 5 5ه دكه لون ؟ تنش دهز نا نو يدا نر ونو ته ١‏ 


لاعفمة هذا المسات مد 2 0 

نونفل الأعلى ربخ 0000 01000 

اتجاهان معاصران. نهاية التاريخ, ودام الكاوات من اتات ساكو ار م و ملا عا 11 ]11 
١‏ -نهاية التاريخ والإنان الأخير: ل ا 

5 _صاموئيل هانتئفتون وصدام المذكنا و مشي ةمامي الما و 11 


لماذا تأخّرت فلسفة التاريخ: ال ا ا ا ممع سا 
المبحث الأول: العبرة أو إمكان الاستفادة من التاريخ ل وي ا 1 
التاريخ تمت عئوان العيرة: 1 
من اثار هذه المعرفة في الفكر التاريخي: ااا 
المبحث الثاني: قوانين الدولة (العدل أساس الدولة) 1[ [ذ[ذ[ |[ ذا ااا 
0 0 
عناصر امجتمع ومتومات الدولة اااي 0 

الاب انار الدولة ووس ا 01011110101111000ظ2ظ1 0 

البعد الديني ااا 000 0 ا 

ثانيا ‏ ههد طاهر بن الحسي ما و وى ديرا اا العامة اد اي را 
المدل: ا ا ل 

الاعكان عدا ردي الام عد لاطي حم وجا ا وا واو و1 

أسرع الأسباب إلى الدمار: وان ا اموا وا ا ل 

كا قواهه للاروقى ات :-ها ع اماه اسيم اسار او 001 
فلسفة البحث: ا ا 

النتيجة: 000 1525 0 

قواعد صلاح الدنيا: ول و ل وم ا ا ل 6 0 0000 

خلاصة نظرية المأوردى تمي ممم وم ممم ممم مام ممم مهومن و1440 

احور الأول _العلة في سيرورة الحياة وتطور حركة التأريخ: ت..ي...... ١‏ 

الور الثاى .ب أسامن الدولة: اد لكا ل 11 
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احور الثالث . القانون العام للدولة: 00# ز[ز[ [ز[ز[ز [ [ 001 


رابعا ‏ الدولة والسياسة عند الطرطوشي (ت 01١‏ ه. ١1157‏ م)؛ ا 00000 
صرورة ة السلطان ا حقو اجا جلا العا لو ا 1 1 
أركان السلطان جعت و مكنا واه خم أو جلك موا لوخ و ا موي سور 1 
خصال نظام الملك والدول ا اا 0 
أساس دواع الدول وا مو ب ا 
أسياب انبيار الملك والدول ا[ 0 00 00 

خاتمة البحث: ل 

النصل الثاني الفلسفي في التاريخ عند المسلمين حتى القرن الثامن الطجري م م 

لقي ام اي اه وس اونا و لا ع ا 1 ع مو كو دلاوو ا ا 1 
النموذج الأول ا ااا ا 0 00 
١‏ -عنترة بن شداد [1ذ1[ذ1[1[ذ1[1[1[1 1[ 1[ 1]ز1 1 1 1 ا ا 
؟ - زهير ابن أبي سلمي 20 011 1 ا 
 '"‏ أبو الطيب التنبي 0 
الدمودع الثاني ايا 00 اا 
؛ - أبو العلاء المعرتي لاع واه ا ا ا و ا 11 

١_اليعقربي‏ ا ااا ااا ااا ااا 01 00 
ا وسشاكلة انان لرمامم .. ااا 0 

عد اث اليثةى سخ اجتمعات ما طوف ماو ا مخ اي 1 
2-000 سا وو وو 1 ا 
دَالدء ا البدائية ا بين المدن 00 ل ا و1 
و السبع ا و ققد اجا مني تو ا اسه اتاج نو ماحل رس و1 
أثر البيئة في العمران والطبائع 8 ببببب000000071 0 0 اا 

4 - قوانين الدولة والملك 0 1 1 1 1 ا 
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١‏ -.علة اختلاف أخلاق الناس وتوجهاتهم بر ل م 
امغلل الوافق" ن الكون بو وسدمة يس اف رامد موقاو الاش و 1 


؛ ‏ النظام الدوري للكائنات سوام عر لوو د كه وو ولح ار 1 

-القوة النفانية 2 5 واي را واسينه ا جاورا تجو و وو ا قي ل م ا 1 

5 نظرية الادوار. والجارية ع0 الوك بوتاو لوو م ا وجح الوا مسح و ا ا 0 110 
مسكوية ا ا ا 

الاطار النظري لفلسفة مسكويه في التاريخ: 000 00 0 

أرلا د عات الماع الالساواد امن ذ ‏ [ [ 0001 

و ا ا 

ثالثاً ‏ تطور الممالك والعمران: 0 

رابعاً ‏ أثر الدين في الاجتماح الاتاني: 0 

كاها د اهاب ازا يوز وال الثير انه 0000 

ناذيا 2 آتر البكة بق الانسان واقارية: 0 

ه-ابن طباطبا ا | 

قوة الدولة وانمطاطهاء ا دبب010101010 0 0 

أسرار التاريخ م ولا م ا 

خاقة البحث: 1 

الفصل الثالت: ابن خلدون النظرية المتكاملة في فلسفة التاريخ 0000 
هيد : ا 11 
المبحث الاول: مقدمات في فكر ابن خلدون ومصادره 0 0 [|[ز[ |[ ذا 10 
المقدمة الأولى ‏ سر الابداح الخلدوي:........ 8 ددبببب00000100 00000001000000 
المقدمة الثالية ‏ مصادر فكر ابن خلدون: ا ار فا ا 
أهم مصادره كما يذكرها:.. 0101010 0 ا 
القسم الأول مصادره في فلسفة التاريخ: اا 
القسم الثاني مصادره فى العلرم الأخرى والصنائم: 00 ا 
المقدمة الثالئة ابن خلدون والفلسفة: 0 1 1 1 1 1 ز 1 1 1 1 1 اا 
المبحث الثاني: مؤسس علم التاريخ ااي 000121 ا 
علم التاريح عند ابن خلدون اشاب عدا موا مون و سخ اطسو الحا مه لا اد ا ل 111 
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أولا ‏ أشطاء المؤرخين: ا 0001 0 ااا 


ثانيا ‏ قانون تقد الأخبار التاريخية وأدواته: 0 0 000 
شمول القانون لموارد أخطاء المؤريكين: 0 1 

أدوات القاتون: م ا ا ا ا 

أركان العلم: 0000 ا 
انيج العملي ...نينت ممم مني ممم ممعم ممم ممم فم ممم قمعم ممم فم ممم مومه م ممم م مقة 1111 
المبحث التالك: نلسفة التاريخ عند اذى تدوز تاج نام الت ةا ورف 1 7 


احور الأول نشأة العمران (الاجتماح البشري) ل ا 
احور الثاني العوامل المؤثرة في العمران او مج سا سي م اي 0 


العوامل الخارجية: وساعاملان: ا البو ل اسوك واو وا 
اله ااا 0 ع0 
؟ _الخصب والفقر 0 
العوامل الداخلية 000101 0 0 
١‏ سلطان العادة والتقليد 1 1 غ1 حونة كاد لواف ا نوو ةا ا 1 
جنا ركو ةيدن الي انها ا 1 
ب - عادة التسليم لصاحب الدولة ال 1 
جه الشجاعة والجين م ا 000 
د إقتداء المثلوب بالغالب 0 
قانون التغير في العوائد 1 
؟ ‏ العصبية ل 121000 0 1 0 
أت ال و ا ا ا دن 
انحور الثالك ‏ تطور العمران من البداوة إلى الخشارة 0 0 
-هراتب العمران اوناك سوتاوي عو شنا مو سج لطبو علاطو ناجوه للا اوح الوا اخ ار وو وا 10 
ا اليقاةة 0 
نت د الجقشارة ...... 00008 ا 
؟" بين البداوة والمضشارة ااا 001000 ا 
٠“‏ الانتقال من البداوة إلى الحضارة 00 ا 
غ-اتساع الملك ا ع ا ا الو و ا الل فض ا ع و ا 111 
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ه - خصائص الممضارة #مفقييوة هم ووس :ذه ممه مو ة ا وده انهه رهاوظ زان مد موه هرو هه مر ره وتلدزة غكب؟ 
١‏ طبائع الملك فوج هون دوع ووروروسشه ب دوو روزيو وووة 9" م 85 عدن وز ومة 4 هد لزن ةو وثه مان 1 1 وش مس 5555 1 زط ممم در ده امادارا 
احور الرابع أنظلمة الحكم ...., شيك هوم يورو هي دوو لعدوووقوة هو روج وو دج عم وو ووو 0010 وعموعدوهة 1 
أ الملك الاستيدادي ...يميه ا 


جد الف الب 000 00000 
حاتم الاصلح « مرو ووجء مور وجووروووم مويو مهم وو روه فم وده هرد هتيده ورور و عه ده ور يميه #عدة وه وه يد روه رك دو ويه ردن ا 


الخو المافتىبب ألوان الدول بواغها رهن ايناتن كران لماه حنمو مونو نو ةو 1 
١-أطوار‏ الدول م ا اي ا ا ا 
اباعمار الدول ااا 1110 00 
 '٠‏ هرم الدولة وأسباب انهيارها از[ ا 
خصائص اطرم في الدولة: 110 1[ 01000 


المدخل: مالك بن ني - تكرينه الروحي والفكري ا ا ا 000 000 الثممة اضغ 
المبختث الآول: مقاهيم جوعرية ق فلسفة الحضانه عند ابن قي ساد نا ااه اس 1/1 آ 


المبحث الثاني: الحضارة. شروطها العامة وعتاصرها 0 
فور ال دلت الفووط: العانة السضار ار ناحو ا رات اماو ل 11 
١‏ -الثقافة فى عوالمها وعناصرها؛ حاكن اممو ل 1 قو 11 جب بل د وراد وا 111 


؟ ‏ البيئة فى بعديها؛ الطبيعي والاجتماعى: بحتو ماقا« اده قاع ابا لوو ماياو اا ل 1 1117 
أثر اكه الطبيعية: لج وه تدد لس وا او اسسخي ف ساعباقة ما وااو 011 


000 زز ز ز[ [ز ز ز زؤ 1 1212111111 ا 111 


كه 


اللفيى الانسانية: 2111 0 
فكرة الإنقاذ ودور المنقذ قِ كرو فنا مما و تمد ون اقل لاساو 0 
المبحث الرابع: دورة الحضارة نووم نلا دان ونه 26 عا ماو ا لاه جاه لع واه وان وهاه 2 ملعا جو ومع 6 6ه وا 1 
متتحق الضارة اللأسلامية سه حرس ع مق عنام اوم وم لقت )حاط ووذ ماله مومه و 1 
بئية النظرية بين اين لي وابن خلدون: . ل اا ل 1 ل 11 111 

النظام الدورى لجنيا و انشاا ا وتعفد وق ادو معد ده حسم نواه موق موطاقة اال 1711/1 

السحد ا طاكسى ادا ووو اناري ا ا ا 1 


الفكرة الأولى ‏ فكرة الافريقية الاسيوية: 0 121010000 


الفكرة الثنائية ‏ فكرة نهاية دورة الحضارة جنا و له لي د ماعطا 
المناقةه ‏ وكفة في إطار نظطرية وحدة التاريخ: 09 1 00 مغ 


الفصل النامس: التفسير الفرآني للتاريخ و م ا عر ل لم ا 1 
المدخل: ااا ااا اا 000 1 1 1 1 1 ا 
المبحث الأول: نظرية التخطيط الإلهي عند محمد الصدر 0 اا 


لحري الع كد لسرن وو وو و 11 
فتمل اخلط | انين و وسمواح خن امس اواو اس 1 


المبحث الثاني: التاريخ حركة مبدعة /حمد إقبال ورد قوفو لبون نا تكو لبد ال ا 0 61 
الفائية ااا 100 ا 
القدر .. 11171010111 1 ا ا اا 
العلى بوالكيلة وضرية الذات الألحكة وروا ادو وو رن قراسلا تام 011 

الالسان والمضارة فى قكر إقبال تت مي سوم مم ممم مهنم ممم مم ممما 0188 

حاراهة: عقاو ل 4خ ناي ووه سه يت و ناد نوف عدا اك ا ا 91 مشج واو و البو 01 

المبحث الثالث: علم التن الإطية/ مدرسة العروة الونقى ا 
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الطريق إلى علم وفلسفة التاريخ: ا 
قوانين التاريخ في القرأن الكرك: ...........يي .ييه 256*373 0ك 01 
أولاً ‏ الامتداد البياني التطبيقي؛ 00 0 


5 ونين ل ا ومممموة اه هم وو كوهد ةشه دم ومو ةده دهده وت ودددوددة فاه 


تاها ب السو ان" التطارى الأ سكا الى مادو ا ا 01 ا 


المبحث الر أبع: الننية قاثون التغيير الاجتماعي عند جوذدتك سعيك .ربياه 2010000ذظ 
احور الأول كيف نفهم السئن الإلهية؟ 510151051010 1 1[ [ز[ز[ز[ز[ [ز[ز [ ز[ [ 0 0 000 
العور العامي طرق التير فهو اق ل اه ممم قعقة 10000 ل 85005 


١‏ - الترسة والتعلم: ري 
نتم و ينتج ٠‏ ؟ 9ن هوقوهعب+ 9 9« م وهقدمدم 8845 هه وهوعو © ش ةهج +« # و 58285 8 ةذ<+ و واس 62 ث6 قنطج وس وو 5 هخ 6+وإث وو وج 5 ون نب ووب + .4ه وه 


احور العالك ‏ تقدم التاريخ. واللام العالمي: 0 
المبحت النامس: معالم نظرية شاملة في التفسير القراني للتاريخ/عماد الدين خليل اد 


احور الأول: مبادئ حركة التاريخ ما ان 
١‏ - السنن التار يخية: الس ل ا ا ال و ا ا ا ا 05 
* -الش والانان,. أو القدر والحرية: 0 اك 
خللاصة دور الإنسان في تكوين الحدث التاريخني: 00 
'* - الفائية قُْ التار يخ: 11 100111 1 ل ا ل ا 
ا ال 1 
١‏ معادلة الحشارة: 5ش 1 7 218 او مو ا ب ل ا وا الوا ال 11011 
1 الصراع: 0000 211 200 21001161 2ض 0 0 0000 
#ادنشقوط الدول واللشارات اتحيمه 000 اا اا 
؛ - قاتون المداولة: ا 

طبيعة المداولة وغايتها ا 201000 اا 00 

اختبار النظرية: 55*55 دواع نام ف وام قو ودع قله ل و ااا ات لو لاد 1 ا 0 
مناففة النظارية» وخاقة الفمل اعس اه سس اا اا 50 0 
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5 م.م 
عه اع ا ا ا اس اا ا ا ا ا ا ا ات ا ل 0 عفاعن علس ممم يدم رورمو ووعمهة به اا انان 


فهرس الصادر والكراجع ينيمي ميم ممم وم فق #مدومه فمفممو مي قرم فور ده مهل رمه مي و ل “بي 
هرس اتويات لعودوة كك لظا مده مذ » « هع ع عقمهقة 8دذن: دورو مر م4 وو هو وو هيوه ند نوو بورءعميه #مققه لعفم هروما ره مه و و ا سن لاا 


5513 


